یی 


"وا 


د 
1 : ام والحلال 
فولة وا 


تابة 


وا 


5 


مم 


مه 
مه 
امر التساء 


مت 


وه 


+ 


جه 


بعد إذن المّقيه 


الکرام والخلال في آمر النَّساءِ والطّفولةٍ والكتابة والطَّعَام 


الكتاب: بعد إذن الفقیه 
المؤلف: رشيد الخيُون 


الت لتصنیف: فقه ومجتمع 
الناشر: مدارك إبداع: نشرء ترجمة وتعريب 


الطبعة الأولى: فبراير (شياط) 2011 


الطبعة الثانية: يونيو (حزيران) 2011 


الرقم الدولي المتسلسل للكتاب: 978-9953-566-12-2 151811 


الكتاب متوفر على الإنترنت: 
مكتبة نيل وفرات. كوم 
WWW.nWf.com‏ 


مداركت ۱۱/۱ ۱۸۵۵۵۲6۱۹ 
إبداي نشر: كِ کر Modoarek‏ 


Tel.: 00961 1282075 - Fax: 009611282074 
Gharios Center. Forn Elchebbak. Beirut- Lebanon 
www.mdrek.com - read@mdrek.com 
P. O. Box: 50074 Forn Elchebbak - Lebanon 
سنتر غاریوس, الطابق الرايع» فرن الشباك, بيروت - لبنان‎ 


جمیع حقوق الطبع واعادة الطبع والنشر والتوزیع محفوظة ل مدارك. 
لا یسمح باعادة إصدار هذا الکتاب أو أي جزء منه. أو تخزینه 2 نطاق 
استعادة العلومات أو نقله يأي شکل من الأشكال. دون إذن خطي من مدارك. 


رشيد الخیّون 


الفقیه 
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يعد اد 


2۰ 


عن بعض الأئمة قال الحسين بن عليٌ (قتل ١5ه):‏ 
ديا علماء السُوء جلستم علق باب الجتتحة: 
فلا أنتم تعملون فشتوجبسونّ الجئٌّة: 
5 و ۹3 
ولا تركتم غيركم يجوزكم فیدخل الجنة» 


(إنخوان, الصفا: رسالة«العقاق4 رص 97) 


خطية الكتاب 


هذا الكتاب أسميته «بعد إذن الفقیه». لأنني لست فقيهاًء 
وسيقولها الغاضبون مما كتبتٌ. لا حق لك في طرق شأن لا 
يعنيك, فالفقیه غدا الواسطة ما بين العبد وربه. لكن أقول: لي 
الحق, مثلما هو للفقیه. بالمجادلة في ما يمس المجتمع والحياة. 
من قضايا باتت خطرة. يجري التعامل بها بجمود الدّهرء وكأنه 
توقف عن الجریان. مع أن كل شيء يتحرك حولناء وينطلق نحو 
الأمام, فليأذن لنا فقهاء العصر بالتعبير عمًا نظنه لا يتوافق مع 
روح العصر. ومثلما نری. ما هيمنت قوى دينية سياسية على 
مفاصل المجامع أو المُلطة إلا ووجهت قوانينها وسياطها إلى 
التساع. 

بینما معاملة النّساء تعد مقياساً لتقدم وتأخر المجتمعات, 
فبتعليمهنٌ وتحررهنٌ من وطأة التُشريعات والقوانین العنصرية, 
ضد جنسهنٌء يقاس تحضّر المجتمم. وأظن أن ما يجري 
بخصوص ذلك هو الفاصل. فمهما تحدثنا عن الشّرائع السمحاء 
الصالحة لكل مكان وزمان» يبقى ما شرع في معاملة التّساء هو 
المؤشر على سماحة أو ضيق تلك الشّرائع. 


رشيد الخيُون 


إن أي قانون يميز المرأة عن الرّجل في الحقوق الطبيعية 
والمكتسبة يعيق تقدم المجتمع. وإذا ما جُحث في جذوره ودوافعه 
سیظهر الّمییز العنصري الدكوري وراءه. وین الفداحة أن تستمر 
تلك التّفريعات. وکأن الزمان كلّه القرن السابع الميلادي وما قبل 
الک وآن المکان: کله اكز كه البريية أن ماءزودافي الکتب 
آلمعدسة بهن! الغأن. 


شغلت المرأة الأقدمین فراحوا مصنفین في أحکامها وجمالها 
وآدابها. فين الکتب الفقهية المتقدمة «أحکام التساع» لاحمد بن 
حنبل (ت 241 ه). اعتبر المرأة عورة من الهامة إلى القدم. 
وابن الجوزي في «أحكام النّساء» حمل المرأة کل سوء یحدث 
للرّجل. وحرض على منعها الخروج من الدّار. وأجاز ختانها لما 
یتعلق بالتخفیف من الشهوة ومع الشحاق فين الشتاء 


وين کتب الفقه المتأخرة «أحکام المرأة في الفقه الاسلامي» 
لأحمد الحجي الكرديء الا أن الكردي یعلن میله لأبناء جنسه 
بداية من غلاف کتابه, فقد نقش علیه: هی يل رف لین 
القت ولال عر ره( 

كان آبرز الکتب والرّسائل في نساء التُخبة: زوجات وجوارٍ من 
آمهات الاولاد» والمحظیات من القیان: «آمهات الخضبفاء» 


(1) سورة البّقرق الاية: 228. 


بعد اذن القیه 


لابن حزم الظاهري (ت 456 ه). «جهات الخلفاء من 
الحرائر والاماء» لابن الشاعي الشافمي (ت 674 ه). 
«أخبار التساع»؛استل من «العقد الفرید؛ لابن عبد رنه( 327 
ه). «الاماء الشّواعر» ریما استله النساخون من «أغاني» آبي 
الفرج الأصفهاني (ت 356 ه). فلا نجد سبباً إلى تأليفه. 
وأخبارهنٌ قد وردت في کتاب «الأغاني الکبیر». رغم أنه حُقق 


أكثر من مرة. 


یمکن آن تستل کتب خر خاصة بالمغنيات والجواري والشّواعر 
من کتب الجاحظ (له رسالة في الجواري والفلمان وأخری في 
القیان) وه‌العشق والتُساء». ون كتب آبي حیان التوحيدي, 
والتويري: والعماد الأصفهاني وغیرهم. واختصت کتب العشق 
والباه الکثيرة بقلب المرأة وجسدهاء متها المفضوحة مثل «نواظر 
الأيك في آنواع النّيك» للمفسر جلال الدین السيوطي (ت 911 
ه). ویتها الشّاعرية مثل «طوق الحمامة» لابن حزم» وفي 
الفتتون تطهر بلاغد التساء شعرا ونذرا. 

ولربما أول من خص سير النّساء بترجمات وافية كاتب 
الواقدي ابن سعد (ت 230 ه) في «الطّبقات الکبری». ترجم 
تسا ت ترق رکا الا ع وا نصا اتاتارات 


والأنصاريات. شغلت سيرهنٌ الجزء الثامن من الكتاب. لا نعلم 
هل رتب ابن سعد کتابه بهذه الطّريقة بنفسه آم رشب في ما بعد؟ 


رشيد الخيّون 


أي أن يكون للثّساء جزء خاص بهنَّ! بعده اهتم ابن الجوزي (ت 
7 ه) ضمن موسوعته «صفوة الصّفوة» في سير 
الزاهتدات والمتحصوفات» بيتين آخنوات اللمخصوف بشر 
الحافي. 


آما ثقافة الْساء فکانت عين اهتمام کاتب «بلاغات النْساء» 
ابن طیفور (ت 280 ه)؛ تضمن جمهرة كبيرة من أدب نساء 
العامة والخاصة. کنماذج من خطبهنْ وشعرهنٌ وطرائفهنٌ. آما 
الخطیب البفدادي المافعي (ت 463 ه) فلم يشأ أن یترجم 
لبنات بغداد في کتابه «تاریخ بغداد» على الرّغم من كثرة 
الرّاهدات والفقیهات وریات القصور. الا أن الذین ذیلوا الکتاب 
تجاهلوا تحسس البفدادي من النّساء فترجموا لأکثر من ستین 
بغدادية. وهم: ابن النجار. والدمياطي, والدبيشي. 


تأخرت المرأة» رغم ولوجها في الشّأن الثقافي. من الالتفات 
إلى تاريخ بنات جنسها. فلملٌ زینب فواز العاملي (ت 1914) 
كانت أول من صنفت في طبقات الساء «الدر الیتّثور في طبقات 
ربات الخدور». ولم یتسع کتابها للنّساء العربیات وحسب. بل 
ترجمت لشهیرات العالم. تبعتها نظيرة زين الدّين (ت 1976) 
بتألیف «السُفور والحجاب» (1928) ثم محاججة من رد علیها 
في کتاب «الفتاة والسُیوخ» (1929). الا أن موسوعة عمر رضا 
كحالة «أعلام الْساء» تبقی الأوسع. وربما كان هذا الکتاب حافز 
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العاشقات والعاشقين. 


لم يتوقف التّمييز ضد النّساء حسب ما جاء في الكتب المذكورة 
سلفاً أو الكتب المقدسة؛ طبقاً لظروف وجودها. لكن الأحكام التي 
وردت في تلك الكتب الثُرائية, والتفسير الدّكوري للنُصوص جعل 
كن الا وک واعده بقما من اقلا مب تال لاط 
والأحکام. فالقرآن لم یسمح بالژواج بأکثر من واحدة؛ والشرط 
الوارد في الاية. الخاص بتعدد الرُوجات. هو العدالة. وفیه الأداة 
النافية للمستقبل كنّه. وهي (لَنّ). ثم دافع التعدد وهو آموال 
الیتامی. لکن الزواج شرعياً جار خارج هذین العاملین وهما 
لحفظ آموال الیتامی والعدالة؛ التي يؤكد القرآن استحالة وجودها. 


دار 3 مه ره ده دا سن 4 مه he‏ د 

فالآية تقول: رن نیوا أن یلوا بن السا ولو رصنم 
[التساء: 9 بمعنى النفي المطلق» وهذا ما يفيد به الحرف أو 
الأداة (لَن): قال الشّحوي آبو الحسین علي بن عیسی الرّماني (ت 
384( في لَنّ: «لنفي المستقبل, نحو قولك لن تقوم, فهذا جواب 
من قال: ستقوم!". 

وما يخص آموال اليتامى جاء في الآية: ون جنم ألا لقیظوا 
فی الى تكسأ ما عاب لك ی اه مت ونكت و نزن جنر أل تنل 
(1) الرمانيء معاني الحروف. ص 99. 
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رشيد الخيُون 


رده «شاء: 2]. ومع أن الرُواج بأكثر من امرأة هو غير مرض 
LD‏ وفي عصر عملهنٌ وَملشازكدين ضفي الاقتصاد وادراة 
المجتمع؛ وان حصل فهو بحكم الكراهة وبحجة التُشريعء إلا أنه 
أخذ يتفشى بعد التّحايل على النصين الواردين أعلاه: وبالاسراع 
في إلناء القوانین المدئية. التي تضع له شروطاً عسيرة. 


حصل مثل هذا بجمهورية الیمن الدٌيمقراطية؛ بعد الفاء 
قوانین الدُولة. أو الدولة بالکامل, إثر قیام الوحدة. واحلال 
تشریعات الشمال على الجنوب. فالمادة (12) من قانون الأحوال 
الشّخصية اليمیي, بعد الوحدة (22 مایو 1990) تقول: «یجوز 


اروا« اف تحدود آربع سوة الا اذا شيف عدم العد له 
واج في و بع مس وگ ۶ م 


تأتي عبارة إذا خيف عدم العدل تتعلق بمزاج الرّجل؛ من دون 
مراعاة النّص القرآني: «إوَآن تیا آن نیلوا بن الساء ول 
سك 1 ولا انض المتملق بارال الیتامی: آما كيف یحصل 
الُواج فالفقرة (د) من المادة تقول: «أن تُخبر الروجة بأن 
زوجها يرغب في الزُواج عليها» بانتظار موافقتها. وبطبيعة الحال 
إذا لم تواهق ستطلق آو تمسي ناشزا, 

أخذ يجري هذا بعد مايو (أيار) 1990 بعدن. وتخت أعططاء 
من الحزب الاشتراكي, وهم الذين سنوا تلك القوانين الحضارية 
للمرأة أخذوا يتزوجون على زوجاتهم وكأنهم كانوا ينتظرون تلك 
الفرصة. بينما كان لعدن. عاصمة اليمن الدّيمقراطية السابقة. 
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قانون في الأحوال الشخصية من ثلاثينيات القرن الماضيء وأخذ 
بتحديد سن الزواج ومنّح المرأة حق الطلاقء وهو لم يتمكن من 
خرق التشريع الديني في أمر تعدد الزَّوجاتء لكن هناك مطاليات 
كانت جاریة(. 


جرى الحال نفسه بالعراق حيث تم التجاوز على قانون الأحوال 
الشخصية (188 لعام 1959): وفتح الباب على مصراعيه لفصب 
حقوق المرأة :اعد" آن حولت القضایا الشخصية بموجب المادة 
(39) من الدستور العراقي الدائم 2005 إلى فقهاء المذاهب. 
ومعلوم أن ذلك القانون قد وخد البلاد في تشریع مدني مستل 
من الاأفضل لدی المذاهب الفقهية. وكأن أحزاب وجماعات 
الاسلام السياسي, التي وعدت ببناء مجتمع متحضر وعارضت 
النظام السابق لتحقیق هذا المطلب. كانت تنتظر الفرصة أيضاً 
للانقضاض على ممارسة حضارية هي سن قانون الأحوال 
الشخصية! 

الفصول الخمسة الأولى من الكتاب كانت خاصة بأحکام. 
وأحوال الُساء, وما يتعلق بهنٌ. وبتاريخ سطوتهنٌ المستورة خلال 
الدولة العباسية. والفصول هي: أحكام التّساء» والحجاب والسفور, 
ومصافحة المرأة. وربات القصور. وبعدها يأتي ما يخص حكم 


(1) العلس, أوضاع المرأة اليمنية في ظل الادارة البريطانية لعدن 1937 - 
7 صن 213 :وها نعدهاء 


رشيد الخيُون 


العشق» وهو أيضاً من متعلقات النّساء. وفصل أحكام الطفولة, 
لدى الفقهاء والمتكلمين. 


آما الفصل الخاص بعرائس الموت. وکیف ارتکبت الشنائع 
بتزویج الصّغفيرات. مما أدى إلى تمزیق الجهاز التناسلي لطفلة 
يمنية. وأخرى توفیت لعدم تحلمها جهد الولادة. وما اصطلح عليه 
بتفخین الرَضيعة. مثلما جاء في کتب معظم الفقهاء المعاصرین؛ 
وهو ما شرق وغرب الحدیث حولها. مِثّه للاستنکار البريء 
وحماية الطْفولة, وينه لأغراض طائفية وجه ضد الشّيعة 
الامامية. من دون التمییز بين فقهاء المذهب. وهذا هو دأب 
النعمیم وعدم فهم آلية الفقیه في إطلاقه للرّأي کاجابة على 
سؤال يُقدم إليه» إن كان بريئاً أو مغرضاً. لم نبحث في هذه 
القضية لتشويه سمعة أو موقف مسبق ضد فقيه معین. إنما لأن 
الحديث كثر وتعددء ولا بد من التوضیح. بل والصّرخة ضدهء 
فالتقليد الدّيني يهيمن على طبقات واسعة من المجتمع. وما 
يقوله الفقيه يؤخذ كأمر مقدسء في السياسة والدّين. 

يقف الكتاب على قضية هامة لها أبعادها الاجتماعية قبل 
الدّينية؛ ألا وهو حكم الأطعمة. وأراها الیوم. كلما تجذر التشدد 
الاسلامي ومد سطوته في المجتمعات. تبرز قضية التّنجيس عبر 
الطعام, وتأتي اللحوم في مقدمتها. 

حاول الکتاب معالجة قضية مهمة من القضایا. التي فعلها فعل 
السّرقة ولکنها لا تجد إدانة فقهية. لذا توجه المولف إلى عدد 
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من فقهاء الدّين مستفسراً عن حكم سرقة الحروف, أي جهد 
الآخرين الثقافي والأدبيء وهو ما اتفق عليه بتسمية: السّرقة 
الأديبة. 

جاء الکتاب زاخراً بالمادة الكراكية الروائية, مثها الشاهد. 
كمقولة أو بيت شعر ومِنّها المادة عن حدث مازال قائماً تواجهه 
النُساء, وكأن الرّمن توقف عن الجريانء وما یواجهه وأهل 
الأديان الأخر في أمر المعاشرة التي قد تلفیها الخصومة حول 
المباح واللامباح من الأطعمةء فكل دين طعامه طاهر بينما 
أطعمة الآخرين نجسة في عرفه. والمعني ليس الطَّعام بذاته إنما 
الحط من الإنسان الآخر. 

حاولنا قدر الإمكان ألا نترك قضية بلا شاهد گراشي. بل 
جعلنا 'التشؤاهد هي التي تتحدث عن المفارقات في المباحات 
واللامباحات. وفي المقدمة شؤون النّساء في الزُواج وحقهنٌ في 
الميراث كما في إباحة أو تحريم مصافحتهنٌ؛ وما ذهبنا إليه أن 
في المصافحة. بين الرّجل والمرأة. يتحقق شيء من المساواة: 
وهذا مالا يريده أرباب الثّمييز بالدرجات. ولنا بأبي حيان 
التّوحيدي (ت 414 ه) تجربة وخبرة. قال: «إن الاشباع في 
الژواية أشفى للفلیل. والشّرح للحال أبلغ إلى الفاية؛ وأظفر 
بالمراد وأجرى على العادق(. 


(1) التّوحيديء الامتاع والمؤانسة 1 ص 10. 
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أقول: للرّمن فعله: والعقول لم تعد مستسلمة إلى هذا الحد. إن 
تدخل الفقيه في الصّغيرة والکبيرة. لدى المذاهب کافة. يُعطل 
العقل ويشل التفکیر. فهو يفصّل في المصافحة وفي دخول الحمام 
والخروج منه. وفي كيفية تناول الطعام. ثم تراه يدخل مع 
الرُوجین إلى الفراش. یضع ضوابطه وشروطه في مداعبة الرّجل 
لُوجته عندما يفتي الفقیه قائلاً: لیس للمرأة «استدخال ذكر 
زوجها وهو نائم بلا اذنه. ولها لمسه وتقبیله بشهوة. لأن الروج 
یملك العقد...». أو جواز تقبیل فرج المرأة قبل الجماع لا 
بعده(۰۲ وقس على مثل هذه الفتوی الکثیر الکثیر من تناول 
الخصوصیات. 


(1) المرداوي. الانصاف في معرفة الواجح من الخلاف 8 ص 32 - 33. 


16 


الباب الأول 


الفصل الأول: النّساء الشّرائع والأحكام 

الفصل الثاني: المرأة العراقية قانون الأحوال الشخصية 
الفصل الثالث: السُفور والججاب 

الفصل الرابع: مصافحة النّساء 

الفصل الخامس: ربات القصور 

الفصل السّادس: أحكام العشق 


الفصل الأول 
N‏ 
الشّرائع والأحكام 


«عَنّ كان هنكم بلا خطيئة 
فلیکن أول من يرميها بحجر» 


عیسی بن مریم 


ما إن یصدر قانون لتنظیم الأحوال الشّخصية في بلد مسلم 
إلا وتسرع إلى الذّهن معاملة النّساء. ما لهِنْ وما عليه في 
آحکام السُريعة. كالزواجٍ والطّلاق والارث وما شابه ذلك. ولتعدد 
المذاهب» واختلاف الفقهاء في داخل المذهب الواحد. فان هذه 
الأحكام إذا لم تتوحد تقود إلى تشتت المجتمع. وتعمق الطّاكفية, 
وخصوصا في البلدان المکتنزة بالطوئف والمذاهب مثل العراق 
ولبنان وسوریا مثلاً. 


oa 5‏ ف 
ما دامت الأحكام فروعا لا أصولاً فإنها تقبل الاجتهاد والرّأي: 
وبالتّالي إنها لا تتعارض مع قانون مدني متصالح مع الزّمن. 
تداول الاعلام العربي والغربي الموقف الدّيني من قانون الأحوال 


رشيد الخيّون 

الشّخصية المراقي (188 ديسمبر 1959). وما جرى لالفائه في 
(29 ديسمبر 2003)(, لافتاً الانتباه إلى احتجاج نساء العراق 
ومتنوريه وهم يستشعرون الخطر من حكم الشريعة, وإبعاد 
المجتمع المدني. فقرار الإلفاء لا يعني غير محاصرة النّساء 
والعودة بهنَّ إلى عصر الحريم. 


لكن امرأة في مجلس الحكم أفشلت هذه المحاولة بعد وقوف 
أكثرية الأعضاء معها. وان حصل هذا ببفداد وهي المتحررة 
والقريبة من سلفية البعث. من بالدار البيضاء قانون حضاري في 
شأن التساء, مع أنه تأخر عن الصدور بتونس القريبة, نحو 
النصف قرن. ولا ريب في صحة القول إن قياس تحضر أي 
مجتمع يقاس بنظرة رجاله إلى نسائه. والتّخلي عن تركة ثقيلة 

فعلى الرغم من فيض عاطفة المرأة» ودورها في ظهور أكثر 
من ديانة» جعلت الأديان نها شيطانة أغوت آدم بالمعصية التي 
أخرجته من الجنة. وما معاناتها من آلام ولادتها إلا عقوية 
أزلية كتبها الله عليها. فهي ناقصة دين وعقل, ترتكب معصية 
إن خالفت زوجهاء أو نفرت من معاشرته في الفراش لسبب من 
الأسباب. وهي التاشز بأمر الرّجلء وشهادتها نصف شهادته؛ ولا 
تتسلم منصب القضاء أو الحكم. 


(1) راجع الفصل الثّاني: المرأة العراقية إلغاء الأحوال الشّخصية. 


20 


بعد اذن الققیه 


ما زال فقهاء بحرمون علیها قيادة الئيارة لأنها بوابة للفجور, 
ووسيلة لفك حجاب الدّار. تحت مبداً «سداً للذرائع». ولا يجوز 
للمرأة التّرشْيح والانتخاب لأن عفتها في حجابها. وأن صلاحها 
وتوقيرها بسكوتها وخدمتها وطاعتها للزّوحج. تظهر الخلافات حول 
القوانين الخاصة بأحوال النّساء أن لهنَّ قضية. يتوهم من يعتقد 
أنها مجرد ترف حضاري ودعوة إلى انحلال اسي لكن الزّمن 
يجري لصالحهنٌ على ما يبدو. 


كذلك يتوهم من يعتقد أن الأديان منحت المرأة حقوقها 
كاملة؛ فليس أقصى ما مَنَّحها الله حسب (وکلائه) على الأرضء 
هو البيت وحق الرّضاع والانفاق والجنس. وحصة من الإرث 
وعليها الالتزامات التّقيلة الأخر. لكن بحضاب الكو أنذالك مدو 
هذه الممنوحات ثورة. وذلك عند المقارنة بين الاسلام وما قبله 
مثلاً. فقد كان العرب ما قبل الإسلام» تحديداً. «لا يورثون 
البنات ولا التساء ولا اتان شتا من القيراث. ولا پورفون الا 
من حاز الفنيمة. وقاتل على ظهور الخيل»". لكن هناك من وَرّث 
بناته. قبل الاسلام. بمنطوق الایة: لااك يكل حك ات6 
مثلما سيأتي لاحتاً. 


ولو ألقينا نظرة على المجتمعات. التي سبقت الشّرائع الدّينية 


(1) ابن حبیب. كتاب المحبر. ص 324. 
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رشيد الخیّون 


المعروفة, لوجدنا أن الحال كان أمرّ على النساء وأقسى» حيث التّمييز 
بين آدم وحواء ليس مصدره الله إنما الرّجال وما شرعوا. ففي 
الحضارة اليُونانية للرّجل الحق في اتخاذ ثلاثة أصناف من النساء: 
خليلة لصحته النّفسية والجسمانية, وزوجة للولادة؛ وعشيقة للّذة. 
يضاف إلى ذلك الحق في التَّسري بما ملك من الجواري: وأثناء 
الحروب أجازت القواتين اليونانية الخاصة بالتساء تعدد الرّوجات. 

أما المرأة الروجة متى فقدت جمالها تحولت إلى جارية عادية 
من جواري المنّزل. والزّنى لا يؤدي إلى الطّلاق إذا ارتكبه 
الرّجلء بينما تطلق المرأة إذا زنت. وكان من السّهل تطليقها. 
وین حق الرّجل العقيم الاستعانة بأحد أقربائه لمضاجعة زوجته 
من أجل الولد. فالحروب جعلت الرّجال لا يفكرون بالمرأة كزوجة 
الا للعقب(0). 

لقد سرت بأوروبا التُفريعات والأعراف اليُونانية والرُومانية ما 
قبل المسيحية. وظلت سائدة إلى ما قبل فترة وجيزة؛ وبعضها 
الآخر ما زال قائماً. مثل فقدان المرأة لاسم عائلتها بعد الرواج 
(أصبح اختيارياً). وتمييزها بالمعاملة الاجتماعية والسياسية, 
ليس لها حق الانتخاب والئرشیح. فبرلمانات أوروبا كانت مثل 
برلمان دولة الكويت حتى لفترة قريبة. هذا مع تمييزها في 


(1) ول دیورانت. قصة الحضارة. حياة اليونان 7 ص 114 115. 
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إن قول آحد حکماء الیُونان في معاملة النّساء يفني عن 
المقال: «یجب أن يحبس اسم السّيدة المصونة في البیت كما 
يحيس Oa‏ ومع كل هذه الشّدائد فللم رأة جبروتها 
وتأثیرها الروحي. قیل: «لقد وهیت الطبيعة المرأة من القوة ما 
لا تستطیع الشُرائع أن تزید علیه ا لکن هذا في بعض 
النساء ولیس في الجنس قاطبةً! 


ل سان هس تک | وسط ان الحکیم. داعیاً إلى المساواة 
بين الجنسین قبل حوالی خمسة وعشرین قرناً. قال: بوجوب 
یتیب فا روه عافن تماماء لان انمزاه تفر أن 
تتقن فن الموسیقی والجمناز کالژجال. وفیها ما فيه من الکناءة 
لمختلف العمال:٩),‏ 


وعلی الرّغم من هذه العتمة في معاملة الْساء الا أن بصيصاً 


لکن آوروبا لم تسمع صوت حکیمها الا بعد قرون من العذاب. 
آما شرقنا المسلم فما زال الاختلاف فيه قوياً حول فتوی 
سقراطناء وهو الامام آبو حنيفة التعمان (ت 150 ه) في تبوء 
المرأة القضاء. لأن الشُرع الاسلامي مزیج من الدّين والعرف 
المشائري! ورغم کل قیودها تبدو المرأة كائناً قوياً. وبالمقابل کم 
)1( المصدر نقسه 7 ص ۰117 

(2) المصدر نفسه 7 ص 119. 


(3) أفلاطون» الجمهورية. ص 146: كذلك راجع صفحة 150 154. 
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رشيد الخیّون 
يبدو الوّجل ضعيفاً بدون سند الدّين والعرف الاجتماعي السائد! 
هنا أتت الشّرائع كأنها قصدت مواجهة هذه القوة وكبحهاء 
فحسب القس الفيلسوف أوغسطين: «لقد حل بنا الهلاك بفعل 
امرأة (حواء): وعادت إلينا النجاة بفعل امرأة (مريم)»0". 

كان الاس في الرّمن الغابر. يؤمنون بالآلهة الاناث كإنانا 
وعشتار وأفروديت وغيرهنٌ. فماذا حصل لتظل المرأة رغم تبوثها 
منزلة الإلوهية والكهانة والملوكية. ومسؤولية الدّولة عامة. أقل 
درجة من الرّجل في العرف الموروث المؤيد بالتّشريع الدّيني! 
فهل نطمئن إلى المقولة القائلة بخطيئة المرأة الأولى! أم أن 
للعامل الاقتصادي دوره الأساسي في الانقلاب الاجتماعي ضد 
الأمومة لصالح الأبوة في الأسرة سبقه على الشّرائع الکتابیة(۱6 
في الشُرق شرائع نظمت العلاقة بين النّساء والرّجال؛ مها ما 
خلفته الحضارة العراقية مثل قوانين: آورنمو. الملك لبت عشتار. 


نظمت هذه الشُرائع أحوال الزَّواجٍ والطلاق. مِنّها: إنكار 


(1) ول دیورانت. قصة الحضارة 12 ص 141. 

(2) يعتبر الشّهرستاني. وغيره من مؤرخي الملل والنحل,. الأديان الكتابية هي: 
اليهودية والمسيحية والاسلام وأهل شبه الكتاب هم: الصّابئة والمجوس 
والبراهيمية. 

(3) راجع: رشيدء القوانين في العراق القدیم. الدْنون. تاريخ القانون في 
العراق. مرعي» قوانين بلاد ما بين النهرين. 
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الروجة لزوجها وبالعکس وأمور المیراث. وما یتعلق بالمرأة 
الخليلة التي من مهامها ولادة الأطفال من دون زواج وجريمة 
الزّنى. يضاف الیها تشريع قوانین خاصة بحقوق الروجة والامَة 
وقانون خاص بالاجهاض. دونت بعض هذه الثّشریعات باللفتین 
السُومرية والآشورية وأسندت إلى إله العدل كي تکون مقدسة 
ملزمة للرّعية!". 

ما ورد في الشّرائع الكتابية من مباح ولا مباح في علاقات 
الرّواج. دلَّ على وجود أعراف كانت مقبولة ثم رفضت بعد تطور 
العلاقات الاجتماعية. جاء في «الثوراة»: «قال ابراهیم في سارة 
امرأته هي أختي». وقیل إنها ابنة أخيه هاران. أو أنه ادعی ذلك 
تقية من فرعون. قال ابن كثير لاغياً التّدرج الثشريمي: «یِنْ ادعی 
أن تزویج بنت الأخ كان إذ ذاك مشروعاً. فليس على ذلك دلیل. 
ولو فرض أن هذا كان مشروعاً في وقت ‏ كما هو متّقول عن 
الرّبانيين من اليهود ‏ فان الأنبياء لا تتعاطاه والله أعلم»(©. 

أحسب أن ابن كثير قفز على الواقع الذي اقترب هته 
مؤرخون مسلمون. وربانيون يهودد. والجدير بالدٌکر كانت 
تطلق كلمة أخ أو أخت على الحبيب أو الزَّوجٍ من قبل التّساء 
(1) صلاح النامي. تعليقات على قوانين العراق. مجلة سومرء العدد الخامس 

1949 


(2) الکتاب المقدس, العهد القدیم. سفر التکوین 212/20 
(3) ابن کثیر. قصص الأنبیاء. ص 146. 
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فقط. مثلما كان معروفاً في المجتمع السُومري, فاناتا خاطبت 
حبيبها وزوجها دموزي بالابن والأخ. ويكشف النّص التّوراتي 
الثّالي عن مرحلة زمنية أباحت الرُواج من الأخت غير الشّقيقة. 
ورد في قصة آأمنون, أنه قال لأخته تمارا: «تعالي اضطجعي معي 
يا أختي»!'. وشرح ذلك «يحق لأمنون بحسب العادة القديمة أن 
يتزوج من تمارا لأنها أخته لأبيه فقطه(. وتدل إباحة الزَّواجٍ 
من غير الشّقيقة على أن الأعراف السابقة كانت تبيح الرُواج من 
الشقيقة ایشا 

هاجر إبراهيم الخليل من أور السُومرية إلى كنعان بفلسطین: 
بعد التّخلي عن دينه الصّابئي بسبب ختنه. حسب ما ورد في 
المصادر الاسلامية. أو حسب الكوزاة أنه هاجر بأمر الؤب. لكن 
أخوة سارة لإبراهيم التي وردت في التّوراة ظهرت محرمة في 
الشريعة الموسوية. جاء في النّص: «ملعون مَمَنّ يضاجع أختهء 
ابتة أبيه أو ابتة آمه( 0 ولا ندري متا الأسييق زمنیا أكنابة 


«جمهوریة آفلاطون» أم كتابة «التّوراة»: فقد ورد تحريم الزّواجٍ 


(1) الکتاب المقدس. العهد القدیم. سفر صموئیل الثاني ۰11/13 

(2) الکتاب المقدس, العهد القدیم» ص 596. في نص آخر ادعی إبراهيم 
اخوته لسارة للخلاص من الهلاك على يد فرعون, قال لسارة: «أنا أعلم 
أنكِ امرأة جميلة المنّظرء فیکون إذا رآكِ المصریون أنهم یقولون هذه 
امرأته. فيقتلونني ويبقوك على قيد الحياة. فقولي إنك أختي» (سفر 
التكوين 11/12 13). 

(3) المصدر نفسه. سفر تثنية الاشتراع 27/ 22. 
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من الأقارب في «الجمهورية». قال: «متى بلغ الجنسان السشن 
القانوني أبحنا للرّجال من شاؤوهنٌ إلا بناتهم وأمهاتهم وجداتهم 
وحفيداتهم. كذلك يباح للمرأة كل رجل إلا آباؤها وأولادها 
وسلفها وخلنها»(؟. أما التزاوج بين الأخوة فمحظور في شريعة 
آفلاطون الا بعد موافقة الآلهة. 


حرمت الشّريعة الموسوية الزَّواجٍ من زوجة الأب وأم الزُوجة 
بالقول: «ملعون من يضاجع امرأة أبيه. ملعون من يضاجع 
حماته»(. وحكمت بالرّجم حتى الموت على من فقدت مذریتها: 
«فليخرجوا الفتاة إلى باب بيت أبيها ويرجمها جميع أهل مدينتها 
حتى تموت». هذه العقوبة بالنّسبة للفتاة المخطوبة: أما إذا 
أجبرت على الرْنی من قبل الؤجل فالقتل للژجل. وفرضت الشْریمة 
عقوبة القتل على الرّانين من المُحصنين أي المتزوجین. ورد في 
البیفر نفسه: «إن وجد رجل مضاجعاً امرأة ذات بعل فلیقتلا جمیعا 
الرّجل المضاجع لها والمرأة؛ واقلع الشَّر من بني |سرائیل», 

آقرت الموسوية الطّلاق مع التّقييدء مثها إذا اغتصبت فتاة 
غير مخطوبة فرض على المفتصب الرُواج مِنّهاء بعد دفع الفرامة 
(1) أفلاطون؛ الجمهورية. ص 162 
(2) الكتاب المقدس. العهد القديم. سفر تثنية الاشتراع 27/ 20/ 2. 


(3) المصدر نقسه 22 22. 
(4) المصدر نفسه 22/22. 
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لأبيهاء فلا يجوز له طلاقها طيلة حياتهء «لأنه أذلهاء ولا يحل له 
أن يطلقها كل أيامه». جاء في تشريع الطّلاق: «إذا اتخذ رجل 
امرأة وتزوجها ثم لم تنل حظوة في عينيه لأمر غير لائق وجده 
فيهاء فليكتب لها طلاق ويسلمها إياه ويرفها من بیته»(. 

فُرضت الغرامة والتّأديب على الرّجل الذي يرمي المُحصنةء 
ولا يحكم بمثل هذه العقوبة إلا بتوفر أكثر من شاهد «لا يقوم 
شاهد واحد على أحد في أي إثم وأية خطيئة يرتكبهاء ولكن 
بقول شاهدين أو ثلاثة شهود تقوم القضية»). تحدثت اليهودية 
وشرائع الأديان الأخر باسم الرّجلء وفي الحرب تؤخذ النّساء مع 
ما یخن من الغنائم. ورد في النّص: «إن رأيت بين الأسرى 
امرأة جميلة الهيكة: فتعلقت بها واتخذتها لك امرأة: فحين 
تدخلها بيتك تحلق رأسها وتقلم أظفارها وتنزع ثياب أسرها 
عنهاء وتقيم في بیتك. فتبكي أباها شهراً. وبعد ذلك تدخل عليها 
وتكون لها زوجاً وهي تكون لك امرأة. ثم إن لم تعد تريدها 
فأطلقها حرة: ولا تبعها بفنضة: ولا تظلمها لأنك آذللتها»(. 


تتساوی في الموسوية لخطورتها خطيئة الزّنى بخطيئة الشرك 


(1) المصدر نفسه/28. 

(2) المصدر نفسه 1/24. 

(3) المصدر نفسه 13/22 19. 
(4) المصدر نفسه 15/19 

(5) المصدر نفسه 11/21 14. 
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بالخالق. عموماً جمعت المحرمات الاجتماعية بالوصايا العشر, 

مها ما يتعلق بحقوق الله ومنها ما يتعلق بحقوق البشر: 

- لا يكن لك آلهة أخرى تجاهي. 

- لا تصنع لك مَنحوتاً. 

- لا تلفظ اسم الرّب الهك باطلاً. 

- احفظ یوم السبت لتقدیسه. 

- آکرم أباك وأمك. 

با الا فقتل 

بت لاتزن. 

ل تشر 

- لاتشهد على قريبك شهادة زور. 

ىح لا تشته امرأة قرييك أو صاحبك. لااتشته بیته ولا حقله ولا 
خا كه ولا خا عع ووه ررر کار ولا ا سم 


لقريبك7). تلك الوصايا التي تشابهت مع ما ورد في شريعة 
حامورابي إلى حل ما. 


تشددت اليهودية في حجاب اترا واعتبرت الشّعر عورة: ورد 
(1) المصدر نفسه 7/5- 21. 
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رشيد الخيّون 


تعلا غن قصص الیهود: أن اعراهساقره الشغر ماه فکانت 
عاقبتها أن وجدوا في داخل قبرها حيّة عظيمة ملتوية على 
رقبتها. ولا يسمح لها الدُخول سافرة إلى المعبد. وحتی الرّجل 
يجب أن يضع على رأسه غطاء. والمرأة الفاضلة في «سیفر 
الأمثال»: من كانت مفيدة لبيتها وزوجها ومتقية للرّب. و«تبسط 
كفيها إلى البائس وتمد يدها إلى المسكينء لا تخاف على بيتها 
من اتلج لأن أهل بيتها جميعهم لابسون ثياباً مضاعفة(» و«مَنٌ 
يجد المرأة الفاضلة إن قيمتها فوق اللآلئ»©. 

أهم ما في المسيحية أنها خففت من تشدد اليهودية تجاه 
التساء والمعاملات والتمبلادات الخ فمحومات الطمام التي 
وردت في سیفر «تثنية الاشتراع» التوراتي اختزلتها المسيحية إلى 
ذبيحة المخنوقة, والميتة. والدّم. وما ذبح لوئن. هکذا جعلت 
الانسان حراً في اختیار طعامه(") ولباسه, ما عدا ما یتعلق برجال 
الدّين. ورفعت عن المرأة عقوية الزّنى من رجم أو قتل بعبارة 
اليد المسیح المشهورة: «مَنّ كان مِنّكم بلا خطيئة فلیکن آول 
من يرميها بحجرء). أبطل المسیح هذا الحکم إثر المطالبة 
برجم امرأة متهمة بالژنی وفقاً للشّريعة الموسوية. 
)1( الكتاب المقدسء العهد القديم: سفر الأمثال 20/31 - 21. 
(2) المصدر نفسه/ 10. 


(3) راجع فصل تحريم اللحوم من الكتاب. 
(4) الكتاب المقدس, العهد الجديد: إنجيل يوحنا ۸8 7. 


بعد ادن الققیه 


ومِنّ جانب آخر. أكدت المسيحية على الوّابطة الأبدية بين 
الروجين» ورد في انجیل متی: «فدنا إليه بعض الفریسیین وقالوا: 
لیحرجوه: أيحل لأحد أن یطلق امرأته لأية علّة كانت فأجاب: 
آما قرأتم أن الخالق من البدء جعلها ذكراً وأنقى. وقال: تذلك 
يترك الرّجل أباه وأمه ويلزم امرأته ويصير الأثنان جسداً واحداً؟ 
فلا يكونان اثنين بعد ذلك. بل جسد واحد. فما جمعه الله فلا 
يفرقه إنسان. فقالوا: فلماذا أمر موسى أن تعطى كتاب طلاق 
وتسرح؟ قال لهم: من أجل قساوة قلوبكم رخص لكم موسى في 
طلاق نسائکم. ولم يكن الأمر منن البدء هكذاء أما أنا فأقول 
لكم: من طلق امرأته إلا لفحشاء وتزوج غيرها فقد زنی»(). 


ولأن الرّنى أخطر الخطايا أجازت المسيحية الطّلاق بسببه, 
مع التُشديد على عدم زواج المطلقين. لكن مذاهب مسيحية 
أجازت الطّلاق في حال عدم الانسجام بين الرّوجین, وبشروط 
محدودة» رغم ذلك فالمذهب الكاثوليكي لايجيز الطّلاق حتى في 
حالة الزن بل يجيزه في حالة واحدة هي إثبات بطلان الرُواج 
من الأساسء كالفارق في السّنء الذي قد يتضح أمره بعد التُورط 
في الزُواج» أو وجود عيب في أحد الزّوجِين لم يظهر من قبل, 
فهنا تقضي الكنيسة بالطّلاق. أما الانفصال أو الافتراق مع البقاء 
على رابطة الزَّواجٍ شكلياً فليس من مهام الكنيسة. 


(1) المصدر نفسه, إنجيل متي 3/19 9 و 32/5. 
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رشيد الخیّون 


جاءاغلى اسان الكشوق بلس بك ههه صا الأناكيل الأريكة 
يوصي أهل قورنتس محبذاً لهم البتولية: «أما ما كتبتم به إليٍّ 
فحسن بالرّجل أن لا يمس المرأةء ولكن لتجنب الرّنى فليكن لكل 
رجل امرأته. ولكل امرأة رجلهاء وليقض الرُوج امرأته حقهاء 
وكذلك المرأة حق زوجها. لا سلطة للمرأة على جسدها فإنما 
السُلطة لزوجها وكذلك الرُوج لاسلطة له على جسده فإنما السّلطة 
لامرافة0؟ وحجة آخری, تضاف أن التشريه ظهيزت.على أساس 


الژواج بين رجل واحد وامرأة واحدة هما آدم وزوجته حواء. 


يعود بولس ویذکر المسیحیین بفضائل البتولية: «أقول هذا من 
باب الاجازة لا من باب الأمرء فاني آود لو كان جمیع الاس 
مثلي. أي غير متزوجین. یذکر أن أبا جعفر المتصور (ت 
8 ه) شعر بحاجة طبیبه المسيحي جورجیس بن جبرائیل 
إلى امرأة تعوضه عن زوجته التي ترکها بجند نیسابور؛ فأمر 
خادمه أن يختار من الجواري الحسان ثلاثاً. ویحملهنٌ إليه. غير 
أن جورجیس أنكر ذلك واعتذر للخليفة بعد أن سأله عن سيب 


(1) «إذا كانت لرجل زوجتان إحداهما محبوبة والأخرى مكروهة» المصدر 
نفسه» العهد القدیم. سفر تثنية الاشتراع 21/ 15. 

(2) المصدر نفسه. العهد الجديد؛ رسالة بولس الأولى إلى أهل قورنتس: 
الفصل السابع. 

(3) المصدر نفسه. 
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عدم قبول الهدية: «هؤلاء لا یکونن معي في بيت واحد» Uy‏ 
معشر ااتضارق و نتزوج شا کت من امرأة واحدة» وما دامت 
المرأة في الحياة لا نأخن غیرهام. 


فسر فقهاء المسيحية هذا الالتزام بما یتعلق بضرورة قوة 
الرّابطة الزوجية. ولا يخطأ من یقول: إن له صلة بدعوة السّيد 
المسیح إلى المساواة الاجتماعية. فأغلب القادرین على تعدد 
الرُوجات هم المیسورون الذین قال فیهم الانجیل: «الحق آقول 
لکم: يعسر على الفني أن یدخل ملکوت السّموات (الجثْة). وأقول 
لکم: إن مرور جمل من ثقب إبرة آیسر من دخول غني إلى 


ملکوت اللْه»(. 


یدوز مرن الط التّالي أن المسيحية لا تشترط الایمان في 
الرُواج والطّلاق. مثلما هو الحال في أديان 5 جاء في رسالة 
بطرس «انتن آیتها النْساء اخضمن لأزواجكنٌ حتی إذا كان 
فیهم من یعرضون عن كلمة الله». فسيغفر الله للذي کفر لأن 
امرأته مويتة. فهما حسب ما ذكرناه عن إنجيل متى: «لا 


(1) ابن أبي اصييعة؛ عيون الأنباء في طبقات الأطباء 2 ص 39. 

(2) الكتاب المقدس, إنجيل متي 23/19 - 26. کم تفيد العبارة بالتعبير عن 
المستحيل عندما أتت في القرآن «إنَّ یک كَذَّا ییا واستکیها عَبا لا 
تح م ارب اسا ولا يتخو اله ع نیع لكل نی سیر یرلاک يز 
الريك [الأعراف: 40]. 

(3) المصدر نفسه. رسالة بطرس الأولی» الفصل الثالث. 
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رشيد الخیّون 


بکوتان این يكنا ذلك بل حش واست. قيا جمفة الله فلا 


يفرقه الانسان». 


لكن» على الرّغم من التّشدید على قوة الرّابطة الزُوجية 
ووصايا الإنجيل للرّجال والنّساء بالوفاء لبعضهم البعض في 
المرض والصحة والئراء والضّراء؛ وهو ما يردده المتزوجون في 
عقد الزّواج. فإن رسالة القديس بطرس توصي بخضوع المرأة 
الكلي للرّجل: «أيتها النْساء أخضعن لأزواجكنٌ خضوعكنٌ للرّب. 
لأن الوّجل رأس المرأة: كما أن المسيحارأس: الکنیسق(. 


وان طّلب من المرأة الخضوع للژجل. كخضوعها للرب» فان 
فقهاء المسيحية لم يطلبوا من الرّجل أكثر من الالتزام بالرّابطة 
الروجية. قال بطرس: «كذلك أنتم أيها الژجال ساكنوهنٌ 
بالحسنی, علماً مِنّكم بأن المرأة أضعف مثکم حيلة. وأولوهنٌ 
حقهنٌ من الاکرام. على أنهنٌ شريكات لكم في أرث نعمة الحياةء 
كي لا يحول شيء دون صلواتکم»(. 


لم تلزم المسيحية السراة اغات عاص ةاللناس: عدا أن 
تکون «ذات مهابة وعفاف». وعدم افراط في الژينة.: وترك 
التبرج مؤكدة على زينة الجوهر. فالمفروض بالمسیحیات أن 


(1) المصدر نفسه. رسالة بولس إلى آهل آفس 11/5 - 22 
(2) المصدر نفسه. رسالة بطرس الأولى» الفصل الثالث. 
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بعد إذنٍ الققیه 


يتشبهنّ بالقديسات. جاء في التّعاليم: «فلا تكن زينتكن ضفر من 
الشّمرء والتّحلي بالذّهبء والتّأنق في الملابس» بل الخفي من قلب 
الإنسان أي زينة بريئة من الفساد»(. 


كذلك لا تجعل المسيحية من حجاب أو لباس الرّاهبات إلزاماً 
خارج الكنيسة؛ فالشّرط الوحيد للرّهبنة هو العزوف عن ملذات 
الحياة الصارخة. مع تمثل الرّاهب ببتولية اليد المسيح وزهده. 
والرّاهبة بعذرية السّيدة مریم (عند الكاثوليك مثلاً). أما العلاقة 
العاطفية بين الجنسين خارج رابطة الزواج الشّرعي فهي خطيئة 
تبطل الرّهبنة بعد الاعتراف والثّوية. 


قبل بحث أحوال النّساء في الاسلام لا بد من نظرة سريعة 
على الفترة السّابقة. كانت قبائل عربية بالجزيرة تمارس وأد 
البنات(). وقد خاطب القرآن هؤلاء بالقول: «وإدًا الموردة سبلت بل 


دی فلت 7. وقال ناقداً تدني وضع المرأة الاجتماعي: و 
ور موو برع رديح 


عو مه مه و مر ا a‏ 
بير أحدهم بالأنق ظلّ وجهه. منود وهو کم يتور من الق ین سوه ما 
2 وه 3 - عمجم له 26 میرم باق 2 
جر ہے نکن عل هوب اد یسم فى الراب آلا سه ما يوني (. 
(1) المصدر نقسه. 
(2) وأد البنات عادة ينفذ في جبل يُدعى «أبو دلامة» وهو بأعلى مكة؛ الأغاني 
9 ص 611. 
(3) سورة التکویرء آیتا: 8 9. 
(4) سورة النحلء آيتا: 58 59. 


35 


رشيد الخیّون 


في هاتين الآيتين ذاكرة حيّة لما تعرضت له المرأة من 
اضطهاد بسبب جنسها. ورغم ممارسة الوأد من قبل أفخاذ من 
قريش الا آن معاملة بنات الدوات كانت غير امعاملة 'بعية التساء: 
على سبیل المثال استشیرت هند بنت عتبة وزوجة آبي سفیان في 
آمور القوم. وأعطيت حق اختیار زوجهاء وکانت خديجة بنت 
خویلد تملك آمر نفسها ومالها. قالت هند لأبيها عندما آراد 
تزویجها: «يا أبتء إنك زوجتني من هذا الرّجل ولم تامرني في 
نفسي» فعرض لي معه ما عرض, فلا تزوجني من أحد حتى 
تعرض عليّ آمره. وتبين لي خصاله(. 

وعد المؤرخ والاخباري ابن حبيب (ت 245 ه) من 
الوجيهات اللواتي إذا تزوجت إحداهنّ صار الأمر إليهاء «وذلك 
لشرفهنٌ وقدرهنْ» عند قومهنٌ. منهنٌ: أم عبد المطلب بن 
هاشم سلمى بنت عمرو بن زيد» وفاطمة بنت الحرشب الأنمارية. 
وأم خارجة عمرة بنت سعدء وهي التي صرب فيها المثل: «أسرع 
من نكاح أم خارجة», وأم هاشم وعبد شمس والمطلب مارية بنت 
الجعيد بن ضبرة بن الدّلیل. وعاتكة بنت مرة بن هلالء والسّوا 
بنت الأعيس العنزية. 


هناك جملة أعراف اجتماعية حددت علاقة المرأة بالرّجل في 


(1) ابن عبد ربه؛ العقد الفريد 6 ص 87. 
(2) ابن حبیب, كتاب المحبر. ص 398. 
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الجاهلية. فحسب رواية عائشة بنت آبي بكر (ت 57 ه) كان 
النُكاح على أربعة آشکال: 


1 - يخطب الرّجل إلى الرّجل وليته أو ابنته. فيدفع صداقها 
ویتم الزواج؛ وهذا ما سار عليه الإسلام. 


2 - تستبضع المرأة بمعرفة زوجها من رجل آخر. على أن یمتنع 
الروج عن زوجته حتی حملها من ذلك الرّجل. وتدفع إلى 
هذا او من الرُواج الحاجة إلى الولد ویحصل بسیب عقم 
الزُوجء أو الرغبة بمكانة التّاكح الاجتماعية (هناك من 
النّساء من طلبت الولد من آخیها حباً به). 

3 - زواج المرأة بأکثر من رجل. فإن حملت تطلبهم وتخص من 
تریده آباً لولدها وعلیه القبول والامتثال لرغبتها. 

4 - نکاح البغایا اللواتي() یرفعن الرّايات البیضاء فوق بیوتهن. 
وان حصل الحمل فلیحق بالذي یتفق علیه(؟. 

1 1 0 : 
أتت السّيدة عائشة على أشكال أخر من الرواج قبل كلدم 
متها ذواج الولد من زوجة أبيه, ضمن ما يرثه عن الأب وكان 
عادد الروجات غیر محدد» فكلما علا شأن الوّجل المالي وژفعت 
(1) كانت سمية أم زياد بن أبيه (والي البصرة لعمر وعلي ومعاوية) وأبي 
بكرة راوية الحديث المعروف إحداهنٌ (المسعودي» مروج الذهب 3 


ص192). 
(2) الشاطبي, الاعتصام 2 ص 42. 
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رشيد الخیّون 


منّزلته كثرت زوجاته. ومع ذلك هناك من اكتفى بواحدة. وإلى 
جانب ذلك كان الطّلاق سُنَّةّ معمولاً بها في الجاهلیة(. 


إزاء هذه الخلفية عد ما آورد الاسلام بشأن النّساء إيجابياً. 
لکن لا یتعدی ذلك إلى ازمننا هذا. وفیه مضاهاة الساء للژجال 
في کل شيء: بما فیها آمور الحرب وقيادة الطّاكرات, وفي الفنون 
والعلوم قاطبةٌ. فان كان الرواج من آربع. خطوة تقدمية في 
الجزيرة العربية ضد رجعية العشيرة. التي كانت تطلق عدد 
الروجات إلى حدود التّسعين؛ أصبح في ما بعد غير مبرر. 
ومازال المشرعون یففلون تعاليم القرآن التي فيها تحبین بل قطع 
الزواج من واحدة فقط. جاء في الاية ين عنم جلم مر أل تن 
رة 04 طوکن تسیا آن تيلا بین الِنْسَاه ولو رد 0 


كان للرواج بأكثر من امرأة شرطه الظّرفي في القرآن, وهو 
الاقتران بمعاملة الأيتام الذين تركتهم الغزاوة وال بلا آباء. 
جاء في الآية: ون فع آلا لیظرا ف ای نکم ما طاب لک ین 
لس ملق وَثُلتَ > 


(1) حسب رواية ابن سعد في الطبقات الکبری طلقت ابنتي النبي محمد: رقية 
وأم کلثوم من ولديٌ عمه آبي لهب عتبة وعتيبة. على آثر نزول سورة 
أل 

(2) سورة التساء. آية: 3. 

(3) سورة التّساءء آية: 129. 


(4) سورة التساء. آية: 3. 
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فحسب ما ورد في الحديث. قال: دَحَدَمَنَا عَبَدٌ العزیز بَنُ 
غبت انه العامری الْأَوَيِِنْ دحتا (تزاهيم بن سعد عن 
صَالِحٍ عَنّ ابَنِ شِهَابٍ آخبربي عُرَوَةٌ أنه سَأَنَ عَائِشَهٌ رَضِيَ 
بل عنها وَقَالَ اللّيَتُ: حَدّد قيي یوت عَنْ اي شِهَابٍ قال: 
آخبريي عَُرَوَةٌ بن ادژبیر أنه سَأَلَ عَائِشَةَ رَضِي الله و 
عَنْ قَوَلٍ النَّهِ تعالی: ور يقم أن 3 كقسطواه, 
وفع افتانت .با اکن آخیی ھی تة وکین في حجر 
وَلِيّهَا تمارک في مابه فَيُعَحِبهُ مالها وجمالها فَيّرِيدُ 
وبا آن یتززجها بنیر أن تشیط في ضداقها قیعطیها 
و سیف تور فهو أن كشن إل آن توا 
لمن وَيَبَلُكُوا د مقن اکل 2 1 سْنیَهنْ من الطداق». 


و 
۳ مروا ن يَنكِحُوا ما ماب لَهُمْ من الشتاء سِوَامُنَ قال 
وود قانت عَایِشة کم .إن الاس استفتوا سول اهر هنن 


الله عَلَيَهِ وسلْم بَعَدَ هَدِهٍ الیو فَأَتْرّنَ النّهُ: وَيَسَتَمْكُوئَكَ 
في اشتاء... إلى قَوَلِهِ وَتَرَعَبُونَ اَن تَتَكِحُومُنٌَ وَانّذِي ذَكَرَ 
اللّهُ أَنْهُ مُتَلَى عَلَيَكُمَ في الکتاب اليه الْأُونَى الب قال فِيهًَا 
ون نتم أن له فيطو في اليتامى فاكو قابطا نکم 
من التماء. قَانَتَ عایشه: وَقَوَلُ الله في الْآيَةِ ای 
وَتَرَغبّون أن َنْعِحُومَنْ يَعَنِي هي رَعْبَةٌ حدم لِيَتِيعَتِك 
انّتِي تَكُونٌ في حَجَرِهِ چین تَكُونٌ قَِيلَةَ اتمال وَالَجَمَالٍء 
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دو 2 


فنهوا أن يَنَكِحُوا مَا رَغِبُوا في مَالِهَا وَجَمَالِهَا من يَتَامَى 
النَّسَاءٍ الا بالمسط من أَجَلٍ زغبیهم عَنْهُنَ!). ويأتي 
الطّبري في تفسيره لهذه الآية بالدّات بقصص كثيرة تؤكد أن 
الرّجل يأخذ مال يتيمه فيتزوج به. السؤال هل تزوج رجل في 
العصور التي تلت نزول الآية لأجل اليتامى5! وهل فكر مزواج 
بأموال اليتامى؟! 


لقد أفصح الشّيخ محمد عبده (ت 1905) عن رأي في تعدد 
ألروجات. حسب الآيتين: الخوف وعدم الاستطاعة. هو أقرب إلى 
التحريم: «فمن تأمل الآيتين علم إباحة تعدد الزوجات. في 
الاسلام أمر مضيق فيه أشد التضییق. كأنه ضرورة من 
الضرورات. التي تباح لمحتاجها بشرط الثقة بإقامة العدل والأمن 
من الجور. وغدا تأمل المتأمل مع هذا التضييق مايترتب على 
التعدد في هذا الزمان من المفاسد جزم بأنه لايمكن لأحد أن 
يربي أمة فشا فيها تعدد الزوجات»©. 


(1) الكتب السّتة. صحيح البخاري. كتاب الشركة. ص 196 حديث رقم: 
94 

(2) خروفة. شرح قانون الأحوال الشخصية. 1 ص ۰119 تفسير المنارء ج4 
ص349. الغريب أن القاضي علاء الدين خروفة تصرف بما لايليق بمنزلة 
القاضيء فتراه يدافع عن القانون بحماسة منقطعة النظيرء وعن تعدد 
الزوجات. والمساواة بالارث عندما اصدر الجزء الأول من كتابه «شرح 
قانون الأحوال الشخصية» في عهد عبد الكريم قاسمء بينما تراه يجعل 
تلك المادتين سوءة من سوءات القانون: ويطري على انقلاب 14 رمضان = 
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قال آبو العلاء المعري (ت 449 ه) ناقداً تشریم تعدد 
الرّوجات: 


متی تشرك مع امرأة سواها 
فقدأخطأت في الرّأي الريك 
۳ 0 
فلويرَجَى مع الشرکاء خير 
لمحا کال الا4 بلا قرب ی( ) 


وتفل آمر أب اباس الفاح (ت 36 ١اه‏ غر عا 
يبقى على زوجة واحدة وهي أمّ سلمة المخزومية, ولا يتسرى 
بجارية. تزوجها قبل الخلافة, وكانت عند عبد العزيز بن 
الوليد بن عبد الملك» ثم هشام بن عبد الملك. فطلبت من أبي 
العباس أن يتزوجها لجماله ووسامته؛ وكانت غنية وهو الفقير 
المعدم «فحظيت عنده. وحلف ألا يتزوج عليها ولا یتسری, حتى 
أفضت الخلافة إليه فلم يكن يدنو النّساء غيرها لا إلى حرة ولا 
إلى أعة ووفاها بما حلف آن لا يتترهاء©. 


= وتعديل قاعدتها للقانون. راجع كتابه (الجزء الأول ص 28ء و119- 
4) والجزء الثاني (ص 6‏ 9), ويأتي في الجزء الذي كتبه في الزمن 
البعثشي بقصص خارجة عن نزاهة القاضي وهو حرم امرأة من النفقة 
لأنها متهمة بالشيوعية, وأتى بمقالة كتبتها طريق الشعب السرية ضده 
بسبب هذه القضية؛ عندما كان قاضیاً بالبصرةء راجع 2 ص 258. 

(1) المعري» ديوان لزوم ما لا يلزم 2 ص 167. 

(2) المسعودي» مروج الذّهب 4 ص 105. 
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بدأ دور المرأة في الاسلام منذ لحظاته الأولى» فخديجة بنت 
خويلد (ت 3 قبل الهجرة) كانت أول المؤمِنّين به. وخرجت 
تصلي مع الّبي على حائط الكعبة في أحرج اللحظات أمام أنظار 
قريش. وهي التي عرضت أمره على قريبها ورقة بن نوغل, الذي 
توفي على التصرانیه. اهار عله مشجماً بالمضی, قذما افق آمر 
دعوته. ولم یجمع النبي مع خديجة زوجة أخرىء وكأنه كان 
زواجاً مسيحياً وسط آقرانه من قريش الدّین آباحوا الجمع بين 


عشرات النْساء» فکان کل زواجه وسریاته بعد وفاتها. 


ومن بعدها يأتي دور أم سلمة أو بعض نساء المسلمین في 
صدقها مع النّبي. حین طلبت مساواة بنات جنسها بالژجال. 
قالت: «يا رسول الله ما بال الرّجال یذکرون في الهجرة دون 
6 > ا2 


الساء(۹ فجاءت الآية: جاب لَهُمْ رهم آي لآ ايع عمل 
عل ینک تن كر آز أن »م ©. 


طالب المعروف بالطیار: وراء نزول الآية مإ الْمسَلِيِينَ لسلست 
َالْنْوْمِنِنَ وليت ولتت والتیتب وَآلصَّدِِينَ وَالصَّدِكتقِ 


وح وس ر دح ولس ءاي 


(1) الطبرسي» مجمع البيان في تفسير القرآن 2 ص 914 وتفسير سورة آل 
عمران. ص 591. الواحدي» أسياب النزول. ص 98. 


(2) سورة آل عمران» آية: 195. 
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كيرا ولرڪرت عد أله لم ْف رجا عطیعا6(. قالت أسماء 
للوّسول: «إن النّساء لفي خيبة وخسار. قال ممِنّ ذلك؟ قالت: لأنهنٌ 
لا يذكرنٌ في الخير كما يذكر الڙجال». 

خاطبت الآية المسلمين رجالاً ونساء متساوین في القواب 
والعقاب آمام اللّه. مع القول وال عَلْهِنَ رک( وراڪ 
في ظل سيادة الوّجل المطلقة. فهو المحارب والحامي والكاسي 
الطّاعم. لهذا کانت المرأة جزءاً من المیراث. ومسبية في 
الغزوات. لکن الفقهاء میزوا بين البنات والأولاد حتی في درجة 
نجاسة البول! 


واجهت تشریعات الاسلام بخصوص النْساء مقاومة شديدة 
من جهة القبيلة. وما قصة الافك (عندما اتهمت زوجة الرّسول 
عائشة بعلاقة مع صفوان بن المعطل یوم تأخرت عن المسیر بعد 
الانتهاء من غزوة المضطلق) إلا محاولة لعرقلة المضي في حسن 
معاملة الْساء. من أجل إبقاء ما كان سائداً في الجاهلية. 


دافع الرّسول أمام الملاً عن زوجته بعد هجرها بدار أبيها 


فترة من الزمن؛ هانغ دتا «اٍن کنت قد آلممت بذتب 


(1) سورة الأحزاب, آية: 35. 
(2) الواحدي, أسباب النزول. ص 252. 
(3) سورة البّقرة» آية: 228. 
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فاستففري الله ثم توبى الیه. وإن كنت بريگة فسيبركك الله“ 
نزلت براءة عائشة فى الآيات العشر الآتية: 


« نی عاد اقب مب دک لا یرم دا در كيم بل بل E‏ 
لک اني ینیم اب من ب الام الى تون د كرك يتل 7 اه 


لَك إذ میمش طن تون وَالمؤْتت اشم حب 0 أ تا فك مب 


ع ره م وم 


ر جاب اعد با 0 اذ کم یا باشهتاه تراک عد لل 


الگ ولا ل AS GS 8 ١‏ بي ۶ 
تشر فیه اب عم إذ تلقو اتيك ورن ایگ کا کی تک بد 
وأ حو هیا وهو عند لله و عَم واو إذا یتک افش نا يكن نا 
أن بر 


5 


م نا یعیش 56 EF‏ تن ل 1 آله أن توا لیقل بت 


إن كم مؤت وسین أله 4 تب اه یر کید ات ال یرت أن 


5 گس 


21 یله فى آلزیک وح كوي واکخرز وله يعلد 


وش لا نکن ولا قشل لل يڪم رین و لله تاو 
تیت 


le 


وحینها نزلت اللعنة علی الافاکین: وة ادن رترت المت 


الا 2 ثرا في لیا 0 و اب عم بوم شد عم 


برد کر وه ی و 22 2 2 22 
هم را كدي یل يما نوأ علوت بنیز برقیم أله ديهم الحَن 
(1) الطبرسي. مجمع البیان في تفسير القرآن 7 ص 203 - 207. الواحدي: 

آسیاب النزول. ص 226. 


(2) سورة النور. آیات: 11- 20. 
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یو ر مور و 


ونل أن له هو ان لین کقییکث لح ولش ليست 


عب مس هه ی مر فرح رد مرس همم 2 م خخ بو جوم 
والطيبت لاطیبین والطي بون لطبت آزتیک مرت يما بقولرن هم من 


ور 


وین کریریه(. 


و 
وشرعت عليهم عقوية ثمانين جلدة. وعدم قبول شهادتهم إن 


لم يأتوا بأربعة شهود. جاء في الآية: ولان بس تسکت ل 


عضر و 


یو بازیت عبن تال 
ليشن ي ©. 


2 معدم عم عر 


ر مي هن كوم مگ رصم 
وش ی جل ولا لباو لم ده أبدا وأزليك هم 


حينها قال سيد الخزرج سعد بن عُبادة (قتل 14 ه) 
مستغرباً من شهادة الأربعة: «أهكذا نزلت يا رسول الْه19 علق 
الرسول على تشكيك ابن مبادة: «ألا تسمعون يا معشر 
الأنصار إلى ما يقول سیدکم۹(. فقال سعد: «والله يا 
رسول الله إني لأعلم آنها حق وأنها من عند اللّه. ولكن قد 
تعجبت أن لو وجدثٌ لكاع (زوجته) قد تفخذها رجل لم يكن لي 
أن أفيجه ولا أحركه حتى آتي بأربعة شهداءء فوالله إني لا أتي 


بهم حتی يقضي حاجته(. 


لقد اضطرب الرّجال لهذا التُشريع. فحصل أن قال عاصم بن 
(1) سورة النور, آيات: 23 26. 
(2) سورة النورء آية: 4. 
(3) الواحديء أسياب النزول. ص 222. 
) 


4) المصدر نفسه. 
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عَدِي الأنصاري (ت 40 ه) للرّسول: «الرّجل يدخل بيته فيجد مع 
امرأته رجلاً. فإن عجّل عليه فقتله قُتل به. وان شهد عليه أقيم 
عليه الحد (لأنه واحد والمطلوب أريعة شهود فيّحد برمي 
المحصنة) فما يصنع يا رسول الله08')! فنزلت 2وَلَدِنَ يسن ازجم 
َل یی م شبكة إلا شم ده حير رم سكت نهد لین الشف 
یه أ منت لَه له إن کان من الْكَذِينَ یرف عتا لاب أن نهد آزیع 


مر عد امن مر 


رس ِنَم لین الكذبيت ولئيسة ية أن عضب آله حا إن كان من 


میت 4( . وهذا ما شرع لما عرف في الفقه بالملاعنة. 

وقیل نزلت الآية بهلال بن أمية الواقفي حینما عاد إلى داره 
فوجد زوجته مع شريك بن السُحماء(. فامتثل إلى ما ورد في 
الآية حتی جاء الرسول شاكياً. فظن سعد بن عبادة أن عقوية 
القذف ستنزل بهلال وتبطل شهادته بين المسلمین(. بعدها جاء 
الحل في آيات الملاعنة المذکورة. وهي إذا اتهم الرّجل زوجته 
بالژنی, فيلعن نفسه أمام الناس بعد القسم بالله أربع مرات إن 
كان كاذباً في اتهامه إياها. كذلك تقسم زوجته بالله أربع مرات 
أنه كاذب وفي الخامسة تقول: غضب الله عليها إن كانت التّهمة 
صحيحة: بعدها يفرق بينهماء وإذا جاءت بحمل لا يلحق 


(1) البغدادي, الناسخ والمنُسوخ. ص 152. 


(2) سورة النور: آيات: 6 - 9. 
)3( ابن عبد البرّء الاستيعاب في معرفة الأصحاب 4 ص 1542 
(4) الواحديء أسباب النزول. ص 222. 
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بالرُوج!؟. بل يعرف بابن ملاعنة. وحکمه مثل حکم ابن الرنی لا 
درك ابا شوخت ۱ منلاعنه سل لاستساله كوف از شهود: 
شاهدوا المیل في المكحلة! 


نتوقف هنا في إثبات الزّنىء فلا يكفي الأربعة شهود انما 
يشهدون برؤية «الميل في المکحلة», وقصة هذا الحکم. ما نقله 


أبو داود في سُنّنه: «حَدَكَنَا يَحَيَى بن مُوسَى الَبَلَخِي حَدََّنًا 


اه قَالَ: جات الْيَهُودُ بِرَجُلٍ وَامَرََةٍ منم تیا فَمَالَ 
کیت تجدان أَمَرَ هَدَّيّنِ فِي التّوََاةٍ قال تجدٌ في التَوَرَاةٍ اد 
شهد أَرَبَعَةٌ هم رَأَوَا دكَرَهٌ في فزچها متل المیل في 
سُلَصَاتُنَا فَكَرِهَنَا الْمَتَلَ َدَعَا رَمُولٌ اللَّهِه صلّی ال عَلَيَهِ 
وَسَلَّم بالشُهُودٍ فَجَاءُوا بِأَربَعَةٍ فشهدوا أَنّهُمَ رَأَوَا ذَكَرَهُ في 
فَرَجِهَا مثل الَمِيلِ في الْمُكَخُلَةٍ فَأَمَرَ رَسُولُ اللَّهِ صلّی اللَهُ 


لکن. ما هو ثابت في كتب التَّارِيخْ أن الخليفة عمر بن 


(1) البغداديء الناسخ والمئسوخ. ص152 
(2) الكتب الشتة. سنن آبي داود. كتاب الحدود. باب رجم اليهوديين: ص 
9 حديث رقم: 4452. 
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3 ۰ 
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سای( افد , 25 نك )توما دعا لديو كه يدو على ار 
البصرة المغيرة بن شعبة (ت 50 ه). عندما اتهماه بِالزّنى مع 
أم جميل من بني عامر بن صعصعة؛ وكانت تفشى الأمراء 
والأشراف» فسأل آحدهم: «هل رأيت الميل في المکحلة! ولما 
أجاب بالثّفي لم تثبت على المغيرة عقوبة الرّنى(. 


تتفاوت عقوبة الرّنى في الشّريعة الإسلامية بين القتل والرّجم 
والجلد. ويتراوح عدد الجلدات من المثة إلى الخمسين جلدة. 
۳ الم سه E OE‏ 
آما ما ورد في القرآن «الاية ورن جلد کل ويد یبا ان جلد ولا 


و وك ES‏ 0-00 عق گرم بو ام دخا تع عدج عه خی تیوه 
مر چا ره فى يبن ال إن کم تون باو لبم الاجر شبد مانا 


مس رفظ 


لیف مَنّ الفینین4(. فخص بها المفسرون غير المحصنین, آما 
المُحصنون فعقویتهم الرّجم(, على الرّغم من عدم ذکر عقوبة 
الرّجم في القرآن, فهو من المرفوع نصاً الكّابت تحكماً. قالت 
عائشة: لقد نزلت آية الرجم والرضاع الكبيرء وکانتا رقعة تحت 
سريري. وشفلنا بشكاة رسول الله. بي فدخلت داجن (شخصته 


بعض الروایات من الغنم) فأكلته»©. 


(1) الطبري, تاريخ الأمم والملوك 3 ص 472. 

(2) القزويني, الشيعة في عقائدهم وأحکامهم. ص 268. 

(3) سورة النورء آية: 2. 

(4) الطّيرسي. مجمع البيان في تير القرآن 7 ص 197. 

(5) الأصفهاني. محاضرات الأدياء ومحاورات الشعراء والبلفاء 4 ص 433 - 
433 
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إلا أن لتشدد الحجازیین» وفي مقدمتهم الإمام مالك بن أنس 
(ت 179 ه). وتسامح العراقيين» وفي مقدمتهم الإمام أبو 
حنيفة التُصسكان (ت 150 ه) تاريخ» هو تاريخ الصراع بين 
الرّأي والنَّص في الفقه الإسلامي. قال هبة الله البنغدادي 
(ت 410 ه): «الحد في مذ هب أهل الحجاز الرّجم: والحد 
في مذهب أهل العراق الجلد»(. والوّجم يعني الموت رمياً 
بالحجارة. 


لا أدري ما هي صلة قصة زنى القرود وإقامتهم حد الرّجم 
بالحجارة على ذكر وأنثى منهم. هل قصد القصاص تأكيد فطرة 
العقوبة أم قصها بغرض السخرية من العقوبة. والقصة مثّقولة على 
لسان قاض هو التُعمان بن نعيم الواسطي عن راعي أغنام ومؤرخة 
بقلم قاض آخر هو المُحسن بن عليٌ التنوخي (ت 384 ه). 


قال الراعي: «کنت أرعى اغنماً لي في يعض الأؤدية: فرأیت 
قردین. ذكراً وأنثى وهما نائمان في مكان من الجبل. فجاء قرد 
ذكر يخف في مشيه حتى حرك الأنثى وهي إلى جنب الذّكر. 
فانتبهت ومضت معه وافترشهاء وأنا أراهماء فانتبه دکرها فرآها. 
فزعق زعقةٌ عظيمةء فاجتمع إليه من القرود عدد کثیر. هالني, 
فصاح بين أيديهم؛ فأقبلوا يتشممون الأنثى. حتى فرغوا كلهم 


(1) البغداديء الناسخ والیئسوخ. ص 152. 
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رشيد الخیّون 


تشممهاء ثم نزلوا وبالدٌکر الذي وطئها تخفیاً من دکرها إلى 
وهدة بعيدة؛ فدحرجوهما فيها قهراً, ثم رجموهما بالحجارة 
حتی 06 


تقدمت في الآية «الرَّانِيَةٌ والراني فاجلا كل وَاحِدِ» المرأة 
على ال جلا ونی ما سوقان فل ایز نی متاف تالكر أة: تنا قن 
یکون الفعل بتمأمه مأخذاً من مفردة فارسية الاضل «زن» وتعني 
المرأة. و«زنان» تعني الّساء. و«زناني» تعني نسائي. وهو: «رجل 
زناني يكفي لنفسه لا غير تعریب زنانة, ومعناه تسف ملد 
التّساء(. وهي في اللغات الاسلافية, مثل البلفارية, (ژنا). وفي 
الگردیة: (ذن)(. ویبقی ما تقدم مجرد رأي قابل للخطأ 
والضوافا: 


يأتي تمييز الرّجل بالقوامة على المرأة وامتلاك حق تأديبهاء 
مع عدم التمادي في حالة طاعتها. وكما تقدم لم يكن بعیداً عن 
مشورة عمر بن الخطاب. جاء في الآية: الال مورک عل السار 
با قصل اله بصن ع1 بض ويم الوا ین أَمْولِهمْ یکت 
بتك ا توفت لیب یکا عفن اه ولي ادن وهر نولوشرک 


(1) التنوخي, نشوار المحاضرة 1 ص 202. 

(2) قَيّم. فرهنك معاصر عربي فارسي. ص 960 و1112. 
(3) شيرء معجم الألفاظ الفارسية المعرية. ص 11. 

(4) قاضيء قاموس القاضيء ص 418. 


أنه گت عا اي . 


أفاد الواحدي في أسباب نزول هذه الآية أنها نزلت في 
الصّحابي سعد بن الرّبيع وزوجته حبيبة بنت زيد بن أبي 
هريرة؛ الذي ضربها بعد نشوزها علیه. فشكاه أبوها إلى 
الرسول» فحكم أن تقتص من زوجهاء أي تضربه بمثل ما ضريها. 
و ل کل ا A‏ رتسول E SAL‏ واه هت جبریل 
عليه السّلام أتاني» وأنزل الله تعالى الاية. فقال الرّسول: آردنا 
أمراً وأراد الله أمراً. والذي أراد الله خير؛ ورفع القصاص». 
ضنزلت «ولا بل الان ين یل أن يقح لک وتی6٩.‏ 

إن التّراجع عما آراده الرّسول باية قرآنية لا تفسر بغير سطوة 
الرّجل وحکم القبيلة التي كانت تسعی لتحجیم ما یتمثاه الرّسول 
في معاملة النّساء. فماذا يبقى من هذه السّطوة لو أتزلت المرأة 
العقوية بزوجها! أي تلطمه مثلما لطمها! لکن في آیات آخر حث 
القرآن على معاملة النّساء بالمعروف. على الرّغم من اقرار 
رجاحة مثزلة الجل على المرأة. مثل: ول یثل الى عَلِنَ 


(1) سورة التساءء آية: 34. 

(2) یستبعد أن یکون لأبي هريرة (ت 59 ه) راوية الحدیث المعروف حفيدة 
متزوجة في عهد الرسول وهو الذي عاش حتی السْنة الأخيرة من خلافة 
معاوية بن أبي سفیان. 

(3) الواحدي, آسیاب النزول. ص 105- 106. 

(4) سورد طه. آیة: 114 
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لتقيف ورال عل در اه عيذ ۱۳۱6۵۶ وايش رون 
ان کر فعس ان کرش > عي ا 9 ا ۳3 ڪن 2. 


إن الضرب بکل درجاته يعد اهانة للبشرء فاذا كانت تحرمه 
0 الكّربية الحديثة في الأطفال لانه يترك جرحاً قد لا يدمله 
الزَّمِن؛ وأن المتصدين للدّفاع عن الحيوان يعتبرونه جريمة بحق 
الحياة. فكيف بالنّساء. وهنَّ الزوجات والأمهات والأخوات؟! حاول 
المفسرون التّمليل من وطأة ما جاء في الآية على التّساءء وخاصة 
اقترانه بالمضجع فقالوا: إنه الشّرب غير المبرح» ولا يحدث إلا 
نادراً.. لكنه یحدث. وألمه النّفسي أشد.من ألمه الجسديء فکیف 
يحدث هذا مع من وصفهنٌّ الوّسول بشقاتق الجال( والشّقيق 
هو التظیر المساوي» ووصفهنٌ بالحس المرهف مثلهنُ مثل 
القواویر رققل؛ 


(1) سورة البّقرةء آیة: 228. 

(2) سورة النساء, آیة: 19. 

(3) جاء في الحدیت: وَحَدَكَنَا أَحَْمَدُ بَنْ مییع حَدْهتّا حَمَادُ بَنّ خالد 
یط عن عبر الله بن حُمَوَ هو الععري عن بيد هن مر 
عَن الْقَاسِمٍ بن مُحَمُدٍ عَنّْ عَائِشَةَ قالت سيل رَسُولُ اللّهِ صَلَّى اللَّهُ 
علیه وَسَّمَ عن ادوجل يَجِدُ الْبََلَ ولا يَدَكُرُ احیلاما قان يَفْتَسِلُ 
وَعَنْ الرَّجِلٍ ير ری أَنّهُ قد اخثلم ولم يَجِدَ بتلا قال لا عُسَل . عَلیه 
قانث اَم َة یا شون الله هَل عتی الْمرأةٍ گوی ويك تن قان 
تَعَمَ إِنَّ النّسَاءَ شَمَائِقٌ الرّجَالِء (الکتب الشتة. جامع التّرمذيء کتاب 
الهارد. باب في من یسیتظ ویری ببللاً:! ص 1643 حديث رقم: 113): 


() جاء في الحدیت: «حَدّفتا ايو الربیع الْعَتَكِنُ وخامد بن مر وَكُتَيْبَةٌ - 
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بعد اذن القّقيه 


الأمر لم يحرج المفسرين السابقین فحسب» بل حاول 
إسلاميون معاصرون الخروج من هذا الحرج في التّعامل مع هذه 
الآية بتأويلات وتفسيرات قد لا يسمعها متشددون. وفسرها آخرون 
بعدم الانسجام مع الهدف الإجمالي من حسن معاملة التّساءء 
بالقول إن تفییراً قد طرأ في قراءة النّص القرآني «فكلمة 
أضربوهنٌ إذا كتبت من غير نقاط وبالخط المستمد من شكل 
الأبجدية الآرامية التي يتشابه فيها حرف الضّاد مع العين؛ 
وحرف الرّاء مع الزّاي تبدو مثل أعزبوهنٌ التي تلائم سياق 
النّص علی المقاس»() 


لکن. ألا یناقض هذا الّصحیف المفترض ورود مرادف مفردة 
اربوس وهي امجروهنّ. فالعبارة هي «رَامْجُررشنٌ في المصاجع 
وش 4 فهل من البلاغة أن تكون العبارة (واهجروهن في 
المضاجع وأعزبوهن)؟ وهذا غير معقول. لا أظن أن تبریرات 


المفسرين ستهون من وطأة الضّرب بمعنى اللّطم وان كان غير 
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= بن سییب وأو کال جهیفا عن حَمَادٍ بْنِ رید قَالَ ۱ بيج 
حَدَّقَنَا حَمَادٌ خدّفتا أَيُوبٌ عَنْ أبي قلابةً عَنْ َس قَالَ: كَانَ سول 
اليد لی الله عاي وسم في بعس أساره وشلدم دز و 0 
2 


رود سَوَقًا بالقواریر» (الكتب الشتة: صحیح ۷ 00 الفضائل؛ 
باب باب رحمته. ص 1087 حديث رقم: 6035(. 

(1) الصادق النهیوم. المسلمة لاجئة سياسية. مجلة الناقد. العدد ۰21 تموز 
1993 


رشيد الخیّون 


مَبَرّح» أو أن القول بالنّصحيفء وهو ما لا يقتنع فيه من يفهم أن 
الآية «إنًا خن ر کر ولا لد یره حصنت القرآن من 
تصحیف مثل هذاء ويالثالي سیینع المتمسکین بالٌصوص من 
اعتبار الضّرب َة صحابية. فسعید بن الرّبیع كان صحابیاً. 


ومَنّ ذثرت (غضبت أو تجرأت) على زوجها تستحق الضرب! 


إلا أن مَن يمنعة من ضرب زوجته اختلاف التّفسير لمفردة 
اضبورهنّ وهجروهنٌ. قد يجب مبرره في ما نقلوا عن النّبِي في 
خطبة الوداع (18 ذي الحجة 10 ه)ء وین دون النظر إلى 
فارق الزَّمنء وصَّدّق الژواية. قال: «أما بعد أيها النّاسء فان لكم 
على نسائكم حقاً. ولهنَّ عليكم حقاً. لكم عليهنٌ ألا یوطئن 
فرشكم أحداً تکرهونه. وعليهنٌ ألا يأتينَ بفاحشة مبينة. فإن 
فعلنٌ فإن الله أذن لكم أن تهجروهنٌ في المضاجع» وتضربوهنٌ 
ضرباً غير مُبَرّح؛ فإن انتهينٌ فلهنّ كسوتهنّ ورزفهنٌ بالمعروف. 
OSE LSER‏ 


آما المؤرخ والمفسر محمد بن جرير الطّبري (ت 315 ه) 
فيأتي بتفسير أشد لكلمة اهجروهنٌ. كأنه متّسجم مع الضرب 
وسياق النّص. قال: «أول الأقوال بالصّواب في ذلك أن يكون قوله 
«اهجروهنٌ» موجهاً معناه إلى معنى الرَّبط بالهجار على ما ذكرنا 


(1) سورة الحجر, آية: 9. 
(2) الطبري. تاريخ الأمم والملوك 3 ص 25. 
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بعد اذن الققيه 


من قبل العرب للبعيرء إذا ربطه صاحبه بحبل على ما وصفنا 
فهو يهجر هجراً... ون أبين الأوبة من نشوزهنٌ فاستوثقوا مِنّهن 
رباطاً في مضاجعهنٌ يعني مَتَازْلمِنٌ وبيوتهنّ التي يضطجعن فيهاء 
ويضاجعنٌ فيها أزواجهنّ كما حدثني عباس بن أبي طالب»". 
وین معاني الهّجر الشد. والهجار حبل يُشد في رسغ رجل البعیر. 
وهجره هَجراً ومُجوراً شدّه©. 

كنا نأمل أن يحول الفقهاء المعاصرون. المتنورون 
متّهم. تجاوز تفسير وتأويل القدماء. الذين هم الأقرب إلى زمن 
سطوء القبيلة, الا آن آید الله منعمه حسین فضل الله (ت 
0 یوک الضُرب بمعنی اللّطم. قال: «واضربوهنّ هذا هو 
الأسلوب التّالث (بعد عظوهنْ واهجروهنٌ). ولکنه لا یمثل 
الضَّربٍ اللامعقول الذي یمارسه الانسان بطريقة انفعالية على 
آساس المزاج الحاد والعقدة النّفسية. وقد وردت الأحادیث التي 
ترا [ق« انکر غین المبرظ لدی :لا دک لها ولا پیهم 
عظماً. مما يوحي بأنه یمثل أسلوياً نفشياً أكثر مما یمثل أسلوباً 
مادياً». لکنه يبقى ضرباً أو صفعاً. ولو صفع أب طفله صفعة 
فیها شدة وکان یقصد ملاعبته لتبسم الطْفل. لکنه لو صفعه 
(1) الطبري, جامع البیان في تفسير القرآن. تفسير سورة الساء؛ الآية 34. 
(2) الفیروزآبادي, القاموس المحیط. ص 495. 


(3) فضل اللّه. من وحي القرآن 7 ص 243 - 244. 
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رشيد الخيّون 
صمعة احقيفة وكان غاا از مقصد التاديب لبك الطفل: لاخ 
الأمر یتعلق,بالشمور الننسي مقما یلق بالایذاء الجسدي, 


قلنا أنصف الاسلام النّساء بالارث في حینها. لکن الزّمن 
یتحرك. والنّساء غدونَ جزءاً لا يتجزأ من عملية الانتاج. وبناء 
الأوطازة والتصوص الخاصة بالمعاملات لا بد. آن يوحن تجاوزها 
بنظر الاعتبار. فعمر بن الخطاب. مثلما تقدم. ولظروف 
مستجدة» اتخذ موقفه الواضح مما رآه لا یوافق ما استجد من 


مستجدات؛ وبعضه بمشورة من علي بن آپی طالب. 


لأن في الصوصن من المرونة بما يجب تطبيقة وما لا بجت 
فمثلاً اختلف الفقهاء من قبل في أمر ولاية النّساء للقضاء. إذ 
سمح بها أبو حنيفة (ت 150 ه). ومن بعده الطبري (ت 310 
ه). مثلما تقدم. وقال الوزیر المعتزلي الرّيدي الصٌاحب بن 
عباد (ت 385 ه): «إنما اختلفوا في آنها تصلح للقضاء أم 
ل(. وإذا كانت المرأة لا تساوي الرّجل. ما اختلف الفقهاء في 
آمر ولایتها للقضاء. أبو حنيفة حيث تصح شهادتهاء والطّبري في 
کل الأحوال. وغيرهما يحجب عنها هذه الوظيفة. 


ولأن في النصوصن من المرونة, اختلفةالمداهب في آمر الارث: 
ومنه الاختلافات في التّفسير ومن بعده الثّشریع. جاء في النص: 


(1) ابن عباد. الزّيدية. ص 181. 
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بعد إذنٍ الققیه 


20 


ندر و 1 ل ی این ون كل ناه وق ان كَلَهُنّ تلا ما مر واه 
كانت ريتكو قنك الفا البرك DENIES eS‏ 


- 


يبدو أن هذا التَّمْرِيع كان مطبقاً بحدود ضيقة, وعلى مستوى 
فردي, في فترة قبل الاسلام. وما يُصطلح عليه بالجاهلية. روی 
ابن حبيب: كان «أول من ورت البنات في الجاهلية. فأعطى 
البنت سهماً والابن سهمين؛ ذو المجاسد اليشكري: وهو عامر 
ابن جشم بن حبيب»). كذلك قيل من آسباب نزول ماخص 
المواریث. هو شكوى زوجة أوس بن ثابت عندما توفي وترك أربع 
بنات» فجاء بنو عمومته فأخذوا الميراث فنزلت: «رِبَالِ نیت 
ا ترك الولدان وود لاي حب یا رك الولدان ولویوت معا کل 
ينه أن كلد ییا قزرا وش جا ونزلت أيضاً يدي یل یل 
a‏ م60 


اختلف فقهاء المذاهب عندما تكون البنت وريثة بمفردهاء 
فحسب الآية لها الضف ولأبوي الموروت یه فهنا يتميز 
معها آخو الموروث ولا عمه ولا الأقارب» أي لا عول ولا OS‏ 
(ا) سورة الساء. آية: 11- 12. 
(@ این:حبیب:کتان: اھکر "324 


(3) المصدر نفسه. ص 324 - 325. 
و 
(4) كاشف الفطاء. أصل الشيعة وأصولهاء ص 132 133. 
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رشيد الخیّون 


ا عند الاماعیه فرط الصف پالغرش» والتصف الاخر بالرد 
الیها(). 


5 


أما المذاهب السّنَّية قتعترف بالعول والتعصیب. أي تأخذ 
البتت. ادا کانت بمفردها التصف والنصت الأحر للاقارب من 
أخ الموروث إلى عمه والبقية. بمعنی اذا انفرد الولد له المال 
کله, لا یشارکه فيه أحد. واذا انفردت البنت لها النصف. والباقي 
العصی ۳ علق ستول اتمعان آشن قانون الاخوال الشخصية 
التّونسي بهنه القاعدة. ومنذ العام 1959: «للبنت إذا تعددت أو 
انفردت أو بنت الابن وان نزلت فإنه يرد علیهما الباقي, ولو مع 


وجود العصية بالنفس من الأخوة OA N,‏ 


غير أن الرُوجة عند الامامية لا ترث من العقار والأرض 
عينا © والحجة «لأن العقار 3 يمكن تغييره وفليه. والتمرأة قد 
يجوز أن ينقطع ما بينها وبينه (الزوج) من العصمة. ويجوز 


تغييرها ود0 بیتما عفد بعية المذاهب يرث إحوة 


(1) السيستاني» منهاج الصّالحين 2 ص 319. 

(2) القرطبي؛ بداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 334. 

(3) الصراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقلید. ص 182. 

(4) كاشف الغطاءء أصل الشيعة را كن 39 0 

(5) الصّراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقليد. ص 176 عن القمي» من 
لا يحضره الفقيه 4 ص 251 252. 
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الموروث وأعمامه. من غير نصف البنت. بالإعالة والعصبة. وترث 
الوجة العقار عيناً. ولهذا أخذ العديد ممَنّ وريثاتهم بنات» ولا 
يريدون مشاركة أخوتهم وبقية عصبتهم في كُرائهاء يسوون 
معاملاتهم وفقاً للمذهب الامامي. بيتما هم من أهل السْنْة(. 

هناك اجتهاد في تفسیر النْصوص. على الژغم من القول 
الئائر لا اجتهاد في النّصء فهناك من الأحكام» وعلی وجه 
الخصوص في الحدود. لا تناسب العصر وتطوره. بل غدت موضع 
نقد من قبل لاکعة حقوق الانسان الدّولیه. ون آغلب الدول ذات 
الأغلبية المسلمة قد التزمت بتلك اللائحة. فترکت ممارسة 
العقوية بقطع الید. أو الجلد أو الرّجمء وعلماء الدّين لم 
یعترضوا على ترك تلك العقوبات. بل على العکس بارك منهم 
الفاء‌ها. ففي علمهم رید آنه يڪم لش ولا بيد يڪم 
رکه( . آقول: لماذا يُصر على العسر بالنّساء في أن يُعاملنٌ 
بتقاليد المذاهب لا بتقليد الدّولة الواحد. عبر قانون يُشرع على 
أساس المستجدات. وتأتي معاملات التّساء في المقدمة! 


لاخوان الصفا وخلان الوفا (القرن الرابع الهجري/الماشر 
الميلادي) وقفة آمام قضية ميراث البنات؛ ویبدو آنها طرحت 
للجدل آنذاك» لذا حاولوا تبریرها بطریقتهم. ویریدون القول 
)1( راجع: المصدر نقسه. ص 177 - 179. 


(2) سورة الیقرد. آية: 185. 
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انها قضية يوجه حولها التّساؤل. قالوا: «إذا فكروا في حكم 
۳ #- 7 چ 
المواریث أن لِلذّكَرٍ مَل حظ لین فیرون أن الصّواب كان أن 


اکتساب المال»('). لکن بعد اكتسات المال لابد من المساواة. 


غم رما ر اا حب فح فی العرن الماشر 
الميلادي كإشكالية وبالبصرة. حيث عاش إخوان الصفاءء وين 
الأولى أن يقف آمامها أبناء القرن الواحد والعشرين» فين 
المخجل أن یراد بالعراقيات اليوم العيش بلا قانون أحوال 
شخصية يساوي بينهنّ في الأحكام وينصفهنٌ. وین المفيد أن 
نأتي بحصص البنت عند الشّيعة الامامية. وربما كانت متأثرة 
بقضية «فّدك»: حيث فاطمة الزّهراء الوريثة الوحيدة لأبيهاء 
حسب ما تراه الشّيعة. وهي مسألة تاريخية ما زالت تلقي ظلالها 
على الحالة الطّائفية بالبلدان المختلطة المتاهب©. 


(1) إخوان الصفاء الرّسائل؛ السالة الخامسة في ماهية الإيمان 4 ص 150. 

(2) كانت فدك من أرض يهود E‏ «لرّسول الله خاصة لأنه لم يوجف 
عليها بخيل ولا ركاب» (الطّبريء تاريخ الأمم والملوك 2 ص 498 - 
9). وبالتالي تكون فاطمة هي الوريثة الشرعية, فلما أتت مع عم أبيها 
العباس بن عبد المطلب إلى أبي بكر الصّديق تطالبه بإرثها من قدك 
قال لهما: «اني سمعتٌ رسول الله يقول: لا نورث. ما تركناه فهو صدقة؛ 
إنما يأكل آل محمد في هذا المال, واني لا والله لا أدج آمراً رأيت رسول 


الله يصنعه إلا صنعته» (المصدر نفسه 3 ص 73). 


وبعد سنين وهبها معاوية بن أبي سفيان (ت 60 ه) لمروان بن = 
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حصة البنت الوارثة مع الأب (جدها والد المتوفی) الثلائة 


رباع وللجد الرّبع. مثله مع جدتها والدة آبیها: مع الولد 
(آخوها) الثلث وله الانغان. مع آخت أو آکثر من آخت بالشاوي. 


حصتها من میراث مها بوجود نوج الم ثلاثة أرباع. مع وجود 
الروجة يخرج الثمن لها والباقي للبنت. أي السّبعة أثمان» ومثله 
مع وجود زوجات لأبيها لهنَّ الثمن والباقي للبنت(. 


ولأبي العلاء نقد لاختلاف فسمة المواریث. ويعتير الأم احق 


من البنت: 


الحكم (المصدر نفسه 4 ص 460)ء ثم أمر باسترجاعها منه (المصدر 
نفسه 4 ث 511). بعد وفاة فاطمة اختلف حولها علي بن أبي طالب 
وعبد الله بن عباس, بين أن تكون نحلها الرّسول لفاطمة وبين أنها من 
إرث الرّسول: فيكون لابن عباس حصة فيهاء فسلمها عمر بن الخطاب. 
قائلاً لهما: «أنتما أعرف بشأنكما» (الحموي. معجم البلدان 5 ص 239). 
ولما ولي عمر بن عبد العزيز (ت 101 ه) سلمها لأبناء فاطمة من 
العلویین: وبعده صودرت من عندهم لصالح بني أميةء ولما تولى أبو 
المباس السّفاح (ت 136 ه) سلمها للحسن بن الحسن بن علي بن أبي 
طالب» ثم صادرها آبو جعفر المنصور (ت 58 ه)» بعد خروج أولاد 
الحسن المذكور عليه؛ ثم أعادها المهدي بن المنصور (ت 169 ه) 
فصادرها بعده ابنه موسى الهادي (ت 173 ه). وظلت بأيدي العباسيين 
حتی اخلافة عبد الله المأمون (ت 218 هل «حیث ردها: لآل فاطمد 
(المصدر نقسه). 

المیرزا محمد تقي القمي» جدول حل المواریث على مذهب الامامية. 
القاهرة: دار الثّقریب بين المذاهب ذي الحجة 1382 ه. بخط أحمد 
التّجفي الژنجاني. 
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۹ و 


حيزانأنتت فاي الئاس تتبع 
تجري الحظوظ لكل جاهل طبعٌ 
والامٌ بالشدس عادتٌ وهي أرأف من 
بنتٍ لها النصف آو عرس لهاالربغ 
والحختت کالتشائر العادي يُصرعنا 
والارض تأکل هلا تكتفي الضَّب 0© 
لمعروف عبد الغني الرصافي (1945) قصائد عدّة في شأن 
المرأة» وقف فیها ضد الججاب. ومع تعليمهاء وضد التحکم في 
شأن زواجها وطلاقها. وشکا حالها مع تشریع الميراث» قائلاً: 
لدم از بين اتناس :ا مظلمة 
کے کا در گے وی اميسكم 
منقوصة حتى بميراثها 
محجوية حتى عن المكرمة) 
بعد القوامة والتّمییز في الارث والشّهادة أشاعت كلمة الإمام 
علي ین آبی طالب تحول, التساء دوئیه المرآة عقلاً وديناً. قال بعد 
فراغه من معركة الجمل ما هو آغلظ في النساء: دَمَعَاشِرَ 
النَّاسِ؛ ان الشتاء تَوَاقص الایمان» واقص اتحظوظه 


(1) المعري. لزوم ما لا يلزم 2 ص 85. 
(2) الصافي, الأعمال الشّعرية الکاملة. ص 469. 
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تَوَاقِصٌ الَعُقُولِ: فَأَمًا تُقَصَانٌ إِيمَانِهنَ فَمُكُودُمُن من 


الصّلاةٍ والطیام في أَيّامِ حَيَضِهِنٌ» وَأَمّا تُقَضَانٌ عُقُوئِهِن 
فَشَهَادَةٌ امرأتین مِنَهُنّ كَشَهَادَةٍ الرّجُلٍ الواجد. وَأَمّا تُقَصَان 
حُُوظِهِنٌ فَمَوَارِيئُهُن على الْأَنَصَافٍ من مَوارِيثِ الرّجَالٍ. 
َاتَمّوا شِرَارَ النّسَاءِ وَكُوتُوا من خِيَارِمِنٌ عَلَى حدر 
وَلَاتُطِيكُومٌنَّ في المَعَرُوفٍ حَنَّى لا يَطْمَعَنَ في المُنگ(. 
لذا تجد أبا الطّيب المتنبي (اغتيل 354 ه) عندما يرثي 
A‏ 
أخت سيف الدّولة الحمداني يحاول عزلها عن جنس التساء 


بقوله: 
5 و 7 7 
وان تكن حلفت اتی لفت خلفلت 
2 م 
كريمة غير آنثی العقل والحسب() 

واضح أن قيادة أم المؤمنين عائشة لجماعة البصرة ضد 
علي بن أبي طالب آثرها في نفسه. فسمی أهل البصرة بجند المرأة 
وأتباع البهيمة. وهذه كاتبة تعطي عليّاً العذر في ما قاله في بنات 
جنسها: «کان لابد للامام من استعمال اسلوب يواجه به السّيدة 
عائشة من تأثیر عظیم على النّاسء لكي لا یتمکن من أن یلفت 
انتباههم إلى الخطأء الذي وقعوا فیه. نتيجة انصیاعهم لأوامرهاء 
(1) تهج البلاغة. شرح محمد عبده» خطبة رقم: ۰79 ص 157 
(2) المتنبي» الدیوان 2 ص 283. ومطلعها: 


يا اخت خَیرّاخ يا بنك خیرأب كنايةٌ بهما عَن أشرف النَّسبٍ 
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وتحقيق طموحاتها بواسطتها». لكن السؤال: ما هو ذنب بقية 
النساءء أن یبقی نقصان العقل والدّين ملازماً لهنٌ5! وین جهة 
أخرى لماذا لم يرم الرّجال لجنسهم لا لشخوصهم. مثلما رميت 
المرأة لجنسها لا eT‏ وهم قد خرجوا وراء الجمل؟! 

شاعت هذه الكلمة بين عامة النَّاس لما لللامام علي من حضور 
في كل المصور, ولما للرّجال من فائدة فيهاء فقالوا: «لا تدع أم 
صبيك تضربه. فإنه أعقل مِنّهاء وان كانت أسن مِنّه0. مع أن 
هناك حديثاً یقول. وان كان ابن قيم الجوزية يصفه بالموضوع: 
«إذا دعت أحدكم آمه. وهو في الصّلاة فليجب. وإذا دعاه أبوه فلا 
ر 6 هلى أيه كاز بعكب علق الظل/أو'فاكله رجحل لا امرام؛ 
بمعنى هناك من فكر برقع منزلة المرأة» مع احتمالنا أن واضعه 
لا يقصد مثلما يفهم من ظاهر الحدیث. بقدر ما يقصد النجدة. 
التي تحتاج لها المرأة الأم أكثر من الرّجل الأب. 


نصح علي ولده الحسن (وكأنه يعلم أن موته سيكون على يد 
زوجته جعدة بنت الاشعت بن قيس الكتدي) بالقول: دایاك 


(1) الجواد. المرأة في تهج البلاغة ‏ ص 261. 

(2) الجاحظ, البيان والثبیین 1 ص 173. 

(3) ابن قيم الجوزية: المنار المنیف. ص 128 - 129. 

(4) ورد في الرواية: أن معاوية بن أبي سفيان أغرى زوجة الحسن جعدة بنت 
الآشعث بزواجها من ولده يزيد «على أن تسم الحسن بن علي: ويعث إليها 
بماثة ألف درهم. فقبلت وسمت الحسن» فسوغها المال ولم يزوجها مته = 
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وَمُشَاوَرَة النسای رن رین إلى أَفْنء وَعَزّمَهُنّ إلى وَمَن. 
الحِجَابٍ أَبَقَى عَلَيَهِنٌَ وَلَيَنَ وو ين :ا امه من إِدَخَائِكَ 
من لَايُوقَقٌ به یهن وان اسکطعت أ يَعَرِفَنَ عَيَرَكَ 
فَافْعَلَ. ا تم الْمَرَآَهَ من أَمَرِمَا ما جاور ر تَفْسَهَاء فان 
الْمْرََةَ ریخات لیس بِقَهَرَمَاة. ولا َد بِكَرَامَتَهَا تَمْسَهَا 
ولا َطَمغهّا أن 5 تَشَمَع لغْیرهَاء(۱ قال ذلك بدافع شغف ولده 
الحسن پالتساء. فمحب العلويين عر الدّين ابن آبي الحدید قال: 
«كان الحسن کثیر التزوج»( تزوج سبعین امرأة. 


فخلف علیها رجل من آل طلحة فأولدها. فکان إذا وقع بینهم وبين بطون 
قريش کلام عیروهم. وقالوا: يا بني مُسممة الأزواج» (الاصفهاني, مقاتل 
الطالبیین. ص 80). 

لکن الأصفهاني ینقل رواية آخری قال فیها الحسن لأخيه الحسین وهو 
یحتضر أن هذه ليست المرة الوحيدة التي یسم فيهاء وقد تيرأ أيضاً 
ساحة المتهمة: «لقد سقيت السم مرارا ما سقيته مثل هذه المرة. ولقد 
لفظت قطعة من كبدي» فجعلت أقلبها بعود معي» فقال له الحسين: من 
سقاکه؟ فقال: وما تريد مِنّه أتريد أن تقتله! إن يكن هو هو (يعني 
معاوية) فالله أشد نقمة متك. وان لم يكن هو فما أحب أن يؤخذ بي 
برئ» (المصدر نفسه. ص 81). 

(1) نهج البلاغة. من وصية إلى ابنه الحسن عند مُنْصرفه من صفين. 

(2) ابن أبي الحدید. شرح نهج البلاغة 4 ص 690. وحسب الطبريء تاريخ 
الأمم والملوك 4 ص 535 تعرض المِتّصور لما جرى بين معاوية والحسن 
في خطبة له: «فخدعه فانسلخ له مما كان فيه وسلمه الیه. فأقيل يتزوج 
النّساء في كل يوم واحدة فيطلقها غدأ». 
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قد لا يكون موقف السّيدة عائشة من علي بريئاً من الهاجس 
الشّخصيء فربما حزت في نفسها مشورته على الرّسول في 
تطلی قها عندما ائهمت مع صفوان بن المعطل في حادفة 
الإفك. وحينها قال علي للرّسول: «لم يضق الله عليك والنّساء 
سواها کثیر(. وإذا كان ذلك قد حدث بالفعل فكم لعبت 
التّأثيرات الشخصية دور ها في حشد الجيوش» والحكم 
علی جنس االتّسَاى (مع أنالأم سلمة؛ وهي زوجة الرسول أيضاًء 
رآیها المساند لعلي بن آبي طالب! لا مجال للتعرض له). 

والگژال:ماذا عکون أحسوال الشسام وف اجتصم رأي 
الامام القائل بنقص دين المرأة وعقلها مع الحديث الثبوي: 
حضتا تمان ن بن الَهَيَتَمٍ حَدَّحَنَا عَوَفُ عَنّ الَحسن عَنّ آبي 
بَكْرَةَ قَالَ: تقد قفتي الله يكلو سوا من سول اانه 
صلّی اه عَلَيَهِ وسَلّمَ یم انجَمل بَعْدَ شا كدت أن آنخق 
با لحمل فأكايل كيم عم قان ما بَلَعَ رَسُولَ اللّهِ صَلّی 
اله َيه وسم أن أل قارسن قد ملکوا عَلَيَهمَ بت کسرزی 
ال تن یم قَوَمٌ ونوا أَمَرَهُمْ امرأق:0. 

كانت المرأة المقصودة هي الملكة بوران بنت کسری آبرویز. 
(1) الواحدي, أسباب النزول. ص 225. الطبرسي. مجمع البیان 7 ص 205. 
(2) الكتب الستة. صحیح البخاري. کتاب المفازي, باب كتب الب إلى کسری 


وقيصرء ص 363 رقم الحدیث: 4425 وجامع الترمذي. باب الفتن. ص 
0 الحدیث رقم: 2262. 
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التي قال الطبري في عدلها وتدبيرها لمُلك أبيها: «فذكر آنها 
قالت يوم مَلكت: البرّ أنوي وبالعدل آمر. وصيرت مرتبة شهر 
براز لفسفروخ» وقلدته وزارتهاء وأحسنت الّيرة في رعيتهاء 
وبسطت العدل فیهم. وأمرت بضرب الورق (النقود) ورم القناطر 
والجسور. ووضعت بقايا بقيت من الخراج على الناس عنهم. 
وكتبت إلى الناس عامة كتباً أعلمتهم ما هي عليه من الإحسان 
إليهم: ودّكرت حال من هلك من أهل بيت المملكة. وإنها ترجو 
أن يريهم الله من الرّفاهة والاستقامة بمكانها ما يعرفون به أنه 
ليس ببطش الرّجال تُدوَّح البلاد. ولا ببأسهم تستباح العساكرء ولا 
بمكايدهم ينال الظفر وتّطفأ النوائر. ولكن كذلك يكون باللّه عن 
وجل وأمرتهم بالطاعة وحضتهم على المناصحة, وكانت کتبها 
جماعة لكل ما تحتاج إليهء وإنها ردت خشبة الصليب على ملك 
الروم مع جاثلیق يُقال له إيشوعهب»!". 


تعني العيارة الأخيرة إصلاح سياستها الخارجية مع إصلاح 
داخل دولتها. فکیف یمکن الرکون لرواية هذا الحدیث على آنها 
صحيحة أو حسنة! وللطبري کلام مثل هذا في آختها وخلیفتها 
آژرهیدخت. التي تآمر علیها القائد رستم وسعل عینیها(. 

كان الصحابي آبو بکرة (ت 51 ه)ء هو الرّاوية لهذا 


(1) الطّيريء تاريخ الأمم والملوك 2 ص 164 
(2) المصدر نقسه. 
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الحديث» واسمه تردد في قضية المغيرة بن شعبة (ت 50 ه) 
عندما اتهم بالژنی. وأتى أبو بكرة شاهداًء وهو أخو زياد بن أبيه 
(ت 53 ه) لأمه سميةء إحدى رافعات الرّايات قبل الاسلام 
بالطّاقف. وتسكن «في محلة يقال لها حارة البفایا:(). وقيل مات 
أبو بكرة ولم تُقبل شهادته حيث جلده عمر بن الخطاب (اغتيل 
3 ه) لعدم إكمال الأدلة الشرعية ضد ابن شعبة©. أما 
الحدث فهو معركة الجمل (36 ه) بالبصرة. ومسير أم 
المؤمنين عائشة إلى هناك لتولي قيادة المعركة ضد خلافة 
علي بن آبي طالب. إلا أنه بعدماحصل قد ممم الحديث وأصبح 
قانونا أبديا شن ولايةالكرأ: 


فمنّ شروط الخلافة أو الامامة العشرة. الخلقية والمكتسبة, 
تعد الذكورة واحدها من الاولن. فسسب أبي؟حاقد الفزالي (ت: 
5 ه ): «لا تنعقد الامامة لمرأة. وان اتصفت فيها جميع 
خلال الکمال وصفات الاستقلذل:00. نذکر أيْضاً أن تحادقة الجمل 


(1) المسعودي: مروج الذهب 3 ص 192. لا تخلو القضية من حقيقة ادعاء 
زياد والحاقه بأبي سفیان, لکن لا تخلو في الوقت نفسه من المبالفة, 
فأغلب الروایات الخاصة بهنه المرأة کتبت في العهد العباسي. وهو لم 
يترك لا كبيرة ولا صغيرة إذا لم یسجلها على الأمویین. 

(2) ابن عبد الب الاستيعاب في معرفة الأصحاب 4 ص 1614. 

(3) الغزالي» فضائح الباطنية. ص 169 194. الشروط الخلقية أو الطبيعية 
في الإمامة أو الخلافة: البلوغ. العقل, الحرية, الذكورية. القريشية, سلامة 
الحواس. المكتسية: التجدة. الكفاية؛ العلم. الورع. 
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لم تأتٍ بهذا الحديث فحسب. بل بما قاله علي بن أبي طالب في 
ان السا اففلم] "سدع قل دنت والكان کر ا کته 
حواء من عصيانها لأمر الرّب وأكلت من الشجرة:؛ فابتلى البشر 
بذلك. مع أن العقول في مثل هذه الأمور تحدد الشّخصية؛ ولا 


بقع جتن رالتساع با هراق 


لا ندري ما حجة واضع ذلك الحدیث بعد الاطلاع على ما رواه 
الطّبري في شأن تلك المرأة: التي لا يفلح قومها بولایتها! وهل 
يبقى لدى النّساء أمل في تولي الحكم أو المشاركة فیه. وبرفع 
الرّجال (القوامون) بوجومهنْ مثل هذا النَّص5 وعلى الرّغم من 
عواطفنا التي شبت على حب علي بن أبي طالب وآل بیته. وصوت 
أمهاتنا المتوسلات باسمه عند الولادة. فان كلمته في النّساء تبدو 


کملکات ورئیسات جمهوریات ووزارات! 


لکن هل من العدالة محاکمة كلمة أو موقف علي بن أبي طالب 
من المرأة أو ممارسة عمر بأدوات زماننا؟ یمکن ذلك في حالة 
واحدة وهي عندما لا يفصل بين الأزمِنّة في محاولة لفرض زین 
على آخر» وهو ما يجري اليوم! فهل لنا أن نقبل حديثاً يقرن 
بالجهل وقلة العلم بكثرة النْساء. وهل غاب عن واضع الحديث 
توازن الطّبيعة بين ذكر وأنقى. وغاب عنه أيضاً الاستعداد 


الطبيعي لدى المرأة في التعلم؟ جاء في الحديث: «مِنّ أشراط 
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الساعة أن يقل العلم ويظهر الجهل. ويظهر الرّنى وتكثر الساء 
ويقل الرجال. حتى يكون لخمسين امرأة قيم الواحده(. 


في قضية المرأة والتّعامل مع التصوص المقيدة لحریاتها 
يمكن العودة إلى الاجتهاد والعمل على التصالح مع الزَّمِنِ. وأن 
تتم معالجة النصوص على مقتضى المستجدات. يشملها الحديث 
«أنتم أعلم بأمر دنیاکم». ونساء اليوم لسنّ نساء الأمس» ولسن 
خارج أمر الدنيا. جاهد الرّسول ضد الارث القبلي» لكن موقف 
المجتمع كان سلبياً. فلئن تخلى عن عبادة الأوثان والأصنام فلم 
يتخل عن موروثه في معاملة النّساء. على الرّغم من ذلك هناك 
شواذ في فهم العشيرة للمرأة. ومِنّ بعدها عند فقهاء مسلمين 
آجازوا للمرأة الاتصال بالشماء. أي الثبوة: 

تظل تجربة سجاح بنت الحارث التميمية (ت 55 ه) 
ظاهرة متعالية على الشائد. ففي وقت كانت فيه النساء 
بالجزيرة جزءاً من ميراث الرّجال كما سلفت الاشارة. ولیس 
هناك حدود للتّسري بالجواري. تظهر امرأة تقود نحو أربعين 
ألف رجل اقتنعوا بنبوتها. بينهم قادة مثل: الزِّبرقان بن بدر©. 
كانت سجاح كاهنة لها علم بالكتب تعلمته من بني تغلب 


التصاری؛ عاشت معتزلة حتى وقاتها بالبصرة زمن معاوية بن 


(1) البخاري. صحيح البخاري» باب العلم 2 ص 60 - 61 الحدیث رقم: 79. 
(2) الطّبريء تاريخ الأمم والملوك 3 ص 121 وما بعدها. 


70 


بعد اذن المقیه 


أبي سفیان. ورغم سطوتها وشرفها وعلمها وصلاة والي البصرة 
على جنازتها) حولها الرُواة والقصاصون المسلمون إلى مجرد 
غانئية وأضحوكة. 
لم يرد في كتب التاريخ ما يمنع سجاح من الثبوة لجنسها بل 
لانها آرادت تأسسن ذين آخر تعارض فيه الإسلام. التفت أحد 
آتباعها عطارد بن حاجب. وقیل قيس بن عاصم إلى جنس نبیته 
فقال: 
1 ت کا که تیف و ۱ 
وأصبحت أتنياء الئاس ذكرانا©) 
وقال آخر فيها: 
5 > 
أضل الله سعي بني تميم 
كلقا ات 2 لگ جا 
يكشف ابن حزم (ت 456 ه) عن نزاع كبير دار بين فقهاء 
قرطبة حول نبوة النّساءء قال: «هذا فصل لا نعلمه» حدث التنازع 
العظيم فيه إلا عندنا بقرطبة. وفي زمانناء فإن طائفة ذهيت 
إلى إبطال كون الثّبوة في النّساء جملة وبدعة من قال ذلك. 


(1) الزّركلي. الأعلام 3 ص 122. 

(2) الطّبريء تاريخ الأمم والملوك 3 ص 127. المسعودي» مروج الذّهب 3 
ص45. 

(3) المسعودي» مروج الذهب 3 ص 45. 
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وذهبت طائفة إلى القول بأنه قد كانت للثّساء نبوة وذهبت طائفة 


إلى التوقف في ذلك»() 


لم يجد ابن حزم مانعاً من الوحي للمرأة» رغم ما ورد في 
القرآن: ووا سلتا من تک الا رجالا یی یم تن مل الي 0. 
لكن الفقيه الظّاهري يجعل للنّساء ابو دون الوسالة. وهو من باب 
الإنباء أو الاعلام. ومَنّ تبلغه السّماء بأمر فهو نبي» رجلاً كان أو 


امرأة: 


لقد أنبأ الله مریم أم عيسى بالقول: ادها من تا أل 
جا فی كلذك یه عا ات ین لتر ا که إن درت 
من صوما فلن کلم وم إِنييًا04. لكن سجاح تعدت الأمر 
إلى الرسالة والقيادة. فكان صوت مؤذنها شبث بن ربعي 
الزیاحی() يعلو في سماء اليّمامة سوية مع صدى آذان بلال 
الحيشي في سماء قلعتي الاسلام مكة والمدينة. 


على الرّغم من القول: المرأة ناقصة عقل ودین. مثلما تقدم: 
إلا أن تیوه ,المرأه شغلت ففهاء فَرَظبَة!مَعْلمنا شغلت مساله 


(1) ابن حزم. الفصل في الملل والأهواء والنحل. 4 ص 17. 
(2) سورة یوسف. آية: 109. 

(3) سورة مریم آية: 24 - 26. 

(4) الطبري, تاريخ الأمم والملوك 3 ص 126 
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صلاحیتها للقضاء فقهاء الكوفة وینداد. ولم یشذ عن العرف 
العشاثري المذکور غير من لا عشيرة له. وهو الامام أبو حنيفة 
السْعمان (150 ه-). قال آبو حتیفة: «یجوز آن تفضي ايرا في 
ما تصح شهادتها. ولا يجوز أن تقضي في ما لا تصنح 
شهادتها,(). أي «یجوز أن تکون المرأة قاضياً في الأموال(2) لا 
بالحدود والقصاص. حيث لا تصح شهادتها فیها. وزاد في ذلك 
محمد بن جریر الطبري (ت 310 ه): «یجوز قضاء‌ها في 
جمیع الأحكام». أن «تکون المرأة حاکماً على الاطلاق في كل 
شيء». وهنا يأتي التعقيد في أمر شهادة امرأتین مقابل شهادة 
رجل واحد في عدة آمور. فکیف تکون قاضية ولا تتساوی شهادتها 
بشهادة الرّجل! 

ریما وفقاً لهذا الرّأي آصبحت قهرمانة شفب أم المقتدر 
العباسي صاحبة مظالم. جلست لها عند قبر صاحب الفتوی آبي 
حنيفة؛ وکأنها تشهده على تحقيقهاء فما بين المظالم والقضاء 
آصرة العدالة. لکن إن عدلت القهرمانة أو جارت فلیست مسوولية 
آبي حنيفة ولا الطّبري. وهل كان العدل من سمة الرّجال على 
الدوام حتی یعدم في الْساء لجنسهنٌ5! 
(1) الماوردي, الأحكام السلطانية. ص 65. 
(2) ابن رشدء بداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 449. 


(3) الماوردي, الأخكام السلطانية. ص 65. 
(4) ابن رشد. بداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 449. 


73 


رشيد الحيّون 


فرضت على النّساء أعراف أخذت قوة النَّص الدّيني. ونصوص 
دينية تحدثت بمصلحة الرّجال. فالصحوة الدينية الحديثة 
المزعومة لم تأت للمرأة بقيمة واعتراف بدورها؛ بل العكس 
زادت من أغلالهاء ونموذجها دولة طالبان التي فرضت عليها 
حجاب الثّياب القاتم وحجاب جدران الدّار. وبالتالي حجاب 
العقل. وتحاول المجموعات المتشددة افهامنا بآن نقاب المرأة 
وخضوعها لرّوجها وحبسها بالدّار هي آهم علامات تدین 
المجتمع وعدالته! نعم. تجد الأحزاب الينية في الثّص الديني 
ما يؤيد وجهة نظرها. لکن هل يصح أن تکون ملاحقة المرأة 
بالحجاب والمهلوعات دون الرّجل عدالة الهیة؟ 

ما نراه في تفییب المرأة عبر نصوص دينية هو جعلها موضع 
الشّك في تصرفاتها فهي المسوولة الأولى عن شرف المجتمع. 
سفورها وابتسامتها تثیران الغريزة الجنسية وتضل الرّجل عن 
دینه. وللفرابه أن تشاع یسادن علیاضظهاد آننسین لان الاین: 
حسب تشریم الژجال. يريد لهِنْ هذه المکانة. مع أن في الدّين 
فسحاً حجبتها قیم العشيرة والمجتمع الأبوي. والا کیف استرشد 
بعض الفقهاء إلى القبول بقضاء المرأة. وکیف نفهم أن عقوبة 
الرّنى لا تفرض الا بشهادة أربعة شهود يرون المیل في المکحلة! 
ألم يكن هذا الاجراء حماية للنّساء من تعسف النظام العشائري 
حي الا 
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لقد احتج الرّجل بالآية: الِبال روک عل انار( سنداً 
لشرعية هييِنّته. لکن الرّجل وهو المفسر ینض الطّرف عن شطر 
الآية الآخر: ما فطل أله مَسَهم عل بعض ويم نما ین كلوه 
یکت کیک حف لیب يما عَفظ اي . فأي قوامة لرجل 
تكسب زوجته أو أخته وتنفق على البيت مثلما يكسب وینفق, وأي 
قوامة للمتشددين أو المتدينين من المسلمين بأوروبا وللمرأة 
مساعدة من الدولة مثلما هي لهم: بل وهم يعتاشون على الضّراكب 
لتي تؤديها النّساء الأوروبيات والعربيات من أجورهنٌ في الدّولة؟ 


ما ندركه تماماً أن حدوث كل ارتداد اجتماعي إلى الخلف, لا 
يرتكز إلا على تقييد حركة النّساء بحجاب ومحرم (لا يجوز 
خروج المرأة أو سفرها إلا مع أحد محارمها من زوج أو أب أو 
آخ). وما يترتب على ذلك من ارتداد فكري واجتماعي» ضحيته 
أن توصف المرأة بنقص الدين والعقل! فالقيد الاجتماعي 
المحيط بالمرأة سيؤدي حتماً إلى نقص في العقول! 

غير أن الفرض الذي من أجله فرض التّفريق القاسي بين 
الجنسین. وهو خشية الاتصال الجنسيء لم يتوقف يوماً من الأيام 
بل یزداد في المجتمعات المتشددة. فمن حاجة دعا سلفيون إلى 
ما مرف بأوروبا بزواج الصّداقة. وزواج المتعة. مثلما هو الحال 


(1) سورة الْساء, من الآية: 34. 
(2) سورة الْساء. من الآية: 34. 
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لدى الشّيعة. مثلما دعا له الشيخ عبد المجيد الزندانی(). وزواج 
«المسيار»» وما أشيع حوله في المملكة العربية السعوديةء وأن 
الدّولة الدّينية بإيران لم تستطع إزالة الدّعارة. 


ما هو غير معروف أن الشيخ الژنداني. الذي وضع اسمه على 
قاكسة الارهات والعمعارب ضد الحضارة الغربية والمتاجر 
بالشباب اليمني إلى أففانستان. اقتبس هذا الثوع من الرواج من 
أهل الفرب, فأطروحة زواج الصّداقة أطلقها القاضي الأمريكي 
ليندسي في زین کهآ مرکا ای رها تتا قال انه الله 
المطهري مفضلاً زواج المتعة: «إن أطروحة زواج الصّداقة التي 
اقترحها رجل محافظ وحكيم قُصد مها إيجاد نوع من الثبات 
قي العلاقات الجنسية. فقد انتبه ليندسي إلى أن المشكلة 
الأساسية في الزواج هي افتقاد المال». 


(1) في أحد أيام يناير (كانون الثاني) 1992 قتلت الفتاة لينا مصطفى عبد 
الخالق (وزير العدل ورئيس المحكمة العليا باليمن الجنوبي) عند خروجها 
من دار الشيخ الزّنداني. وبمسدس ابنته بعد انتمائها لحزبه حزب 
الإصلاح السلفي باليين؛ قيل قتلت بعد قرارها الانسحاب من الحزب: 
وقيل رفض الرّواج من أحد مشايخ الحزب. على أنها انتحرت» لكني 
سمعتٌ من والدها القاضي آنها فتلت عند خروجها من دار الرندانيء وأن 
فردتا نعليها كانا متفرقتین. بما يثبت أنها كانت هاربة راكضة. غابت 
ملامح لينا وراء الاب من لحظة انتمائهاء :وبسرعة أصبحت عضواً في 
التّنظيم: وانقطعت عن أهلهاء بعد أن تنقبت؛ أتذكرها كانت طالبة في 
المرحلة الإعدادية بثانوية الجلاء  1986(‏ 1987)» وكنت أدرس مادة 
الفلسفة, بخورمكسر من عدن» قبل حجابها ونقايها. 

(2) مطهري. نظام حقوق المرأة في الإسلام» ص 42. 


76 


بعد إذنٍ الفقيه 


وسط هذا التّشدد أدرك فقهاء عديدون قيمة المصالحة مع 
حركة الزَّمنء وأن التّحضر والتّمدن الذي يضمن للاسلام 
الدیمومة منوطاً بالمساواة بين الرّجال والتساءء متهم الشّيخ 
السُوداني محمود محمد طه, الذي أعدمته سلطات جعفر النميري 
(18 کانون الثاني 1985) مشمولاً بتطبيق ما رف بقوانين 
الفريعة الاسلامية ,بالسوذان: 

قال الشَّيخْ طه: «الأصل في الاسلام المساواة النامة بين 
الرّجال والنّساء. الأصل في الاسلام أن المرأة كفاءة للرّجل في 
الرواج. الأضل في الاسلام السُفور لأن مراد الإسلام العفة. وهو 
يريدها عفة تقوم في صدور النّساء والرّجال لا عفة مضروبة 
بالباب المقفول والتُوب المسدول. الأصل في الاسلام المجتمع 
المختاظ بين الوحال والتساء»(: حتاسب هذه الأصول ظبيعة 
البشر ولا يناسبها قولهم على لسان التّبي: «لا يخلونّ رجل بامرأة 
ليست له بمحرم إلا هم أو همّت به... قيل يا رسول الله وان كانا 


صالحین؟ قال: ولو كانت مریم بنت عمران ويحيى بن زكرياء©. 


إن مهمة الاجتهاد هو إيجاد السُبل لخلق الثّقة بين الجنسين. 
فن مُنطلق ذكوري تُفسر علاقة الرّجل بالمرأة مثل علاقة الذئب 
بالشّاة ويوصي المرأة بالاحتماء فهي الفريسة والمتهمة في وق 
(1) طه. الرسالة الثانية في الاسلام. ص 104 110. 


(2) ابن الجوزي, ذم الهوی. ص 148. 
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واحد. وعلى الرّغم من ادعاء الحرکات الاسلامية المعاصرة. مع 
التّباین بتحقیق الفّقة بين الرّجال وَالتضاء: تراجعت نظرة 
منتسبیها إلى بداية القرن المشرین أو أبعد من ذلك. فمرحلة 
اتقات رمع والعراق کات متف مة قیاسا بعتارساخهم 
الرّامية لتقوية الحواجز بين نصفي المجتمع. فأول دعواتهم 
حجاب ی وعنزلهن في دور العبادة, وفي مناسبات الفرح 


والحزن. بقوة الدّعاية ومِنّ ثم بقوة التلطة. 
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الفصل الثاني 
الوا اس 
التساىاالعواقيات:نموةجاً 


بعد شهور من العمل المتواصل للجنة صياغة الدستور والتي 
لم يُوافّق عليها إلا بعد جدل حام داخل الجمعية الوطنية 
وخارجها (۰)2004 مرضت مسودة الدستور الدّاكم (2005) على 
الملاً العراقي للاستفتاء. ومثلما توقع الكثيرون نالت التّجاح 
الشاعق بالمحافظات الجنویید: والشمالید: والوسظی فارعا دیالی؛ 
والفشل الساحق أيضاً في المحافظات الفربية والموصل. الا أن 
التُسبة القادرة على |فشال المسودة لم تتوفر في المحافظات 
الوافضة الثلات. حسب ما نص عليه قاتون, إذازة: الدولة: العتراقية 
مارس 2004ء في المادة الحادية والستين الفقرة (ج): «يكون 
الاستفتاء العام ناجحاً. ومسودة الدٌستور مصادقاً عليهاء عند 
موافقة أكثرية الناخبين في العراق» وإذا لم یرفضها ثلثا 
الناخبين في ثلاث محافظات أو أكثر». 


تعرضت مسودة الدستور. قبل الاستفتاء. إلى نقود واسعة داخل 


رشيد الحيّون 


العراق وخارجه. عبر اجتماعات وندوات ورسائل موجهة ومقالات. 
يضاف إلى ذلك التحریضات العنيفة التي استخدمتها القوی 
المعارضة له منها التّحريض على الاستفتاء ب (لا): ومنها 
الحسن] على المماظعة: وأشد .من هذا ما عرض له اسضاء لحن 


الطیا همین تل تدان وتا 


ومن المفارقة أن ديباجة مسودة الدستور شارت إلى أسبقية 
عراقية في صياغة القوانین والشرائع: «علی آرضنا سُنْ آول 
قانون وضعه الانسان. وفي وطننا خط آعرق عهد عادل لسياسة 
الأوطان». نعم حصل هذا. الا أن انقطاع الانسان العراقي عن 
حضارته آعاده إلى نقطة الصّفرء أو المربع الأول كما یقال. 
صحیح أنه ليست المرة الأولی التي تشهد فیها آرض العراق بناء 
قانونياً استشراعياً. فلا شريعة حامورابي كانت خافية, ولا 
القوانین والشرائع التي قبلها: آورنامو. ولبیت عشتار بن أنليلء 
واشنوانا(). لکن ما العبرة بهذه الخلفية الحضارية والبلد لقرون 
طویلد ار ا اعاتا 


لم يبق من تلك الشرائع» ولا التي خلفتها. شيئا مذکورا. حتی 
طلب هارون الرّشيد من قاضى القضاة أبي يوسف (ت 182 ه) 
كتاية دستور يسير بموجبه الولاة والقضاة. وسماه بكتاب 
(1) راجع: مرعيء قوانين بلاد ما بين التّهرين. 
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«الخراج». فهو حسب مقدمة صاحبه: «إن موه المؤمنين أيده 
الله سألني أن آضع له کتاباً جامعاً يعمل به في جباية الخراج. 
والعشور. والصدقات. والجوالي (أهل الذمة)»(. والقصد من 
الاشارة إلى هذا التکلیف آن الدولة العباسية, والاسلامیل عموماً 
لم تعن بالحقوق المدنيةء ولم تحتج إلى دستور في سياسة 
البلدان؛ متلما اهتمت یعصب وجودها وهو ضمان المورد المالي. 


حتی 1906 وهو عام المشروطة والمستبدة. حیث الحركة 
الدستورية» لم یتذکر العراقیون من ارثهم الشّرائعي القدیم شيئاً 
لذا استقبلوا دستور (1908) العثماني مختلفین: وجهاء السّنَّة 
ضده» ووجهاء من الشّيعة معه. وكم يبدو التّاريخ يعيد نفسه وهم 
یختلفون الیوم حول مسودة الدستوو: شيعة معه وغالبية و 
ضده. وكادت ثلاث محافظات ذات كثافة و تسقطه. ویترتب 
على ذلك حل الجمغية الوطتيةء وانتخابات جديدة» وكأن 
انتخابات كانون الثاني (يناير) 2005 لم تحصل! 

أعلن ببغداد الدستور العثماني تموز (1908): وكتبت عبارة 
بالتركية على واجهة سراي الحكومة تقول: «حريت عدالت 


مساوات أخوت». وبالوقت الذي استبشر فيه الشّيعة من مقلدي 


(1) أبو یوسف, كتاب الخراج» ص 3. 
(2) العلافء بغداد القديمة. ص 158 وما ذكره علي الوردي في عبارته 
«فوجئ أهل بغداد في يوم 24 نيسان 1908» (لمحات اجتماعية, 3 ص 
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آصحاب المشروطة تحقيق تحياة دستورية اجتمع وجهاء أهل, النشنّة 
وألفوا جمعية مناهضة للد قور باسم «المشور» دفاعاً عن الشريفة 
ومقاومة الأفكار اللادینیة()۰ وضد جمعية الاتحاد والتَّرقَي التي 


حففت: الستوره 


كان في مقدمة المعترضین على الدّيمقراطية أول رئيس وزراء 
7). تظاهر هؤلاء بالذفاع عن الشّريعة المحمدية ضد 
الدُستور مع أن شيخ الإسلام: وهو مفتي السّلطنة الرّسميء حث 
السُلطان عبد الحمید, أثناء انعقاد مجلس الدولة. على تحقيق 
مطلب إعادة الدستور. قال: «أجبهم إلى رغائيهم. وامئح الدستور 
فانه مطابق للشّرع الشّريفه©. 


ومثلما هو الحال الیوم لیس کل آهل الَكُنّة کانوا ضد الدستور 
العثماني. فیومها آلقی الشّاعر معروف الرّصافي وهو من اللبة 
الكُنّية بالعراق» وسط حشد البغدادیین آمام سراي الحکومة 


بالقشلة. قصيدة تأييد للدّستور: منها: 


>= 1 ) كان خطاً فتاریخ اعلان الدستور هو 23 تموز؛ كما ورد في المصدر 
قم هن 131: 

(1) علي الوردي» لمحات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث 3 ص 164. 

(2) المصدر نقسه. ص ۰131 عن سليمان البستاني, الدولة العثمانية قبل 
الدستور ویعده: ص 99. 
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إذا انقضى مارت فأكسرالكوزا 
واحفل بتموزإن أدركت تموزا() 

لكن في تطور آخر. حصل بعد سنوات على سقوط العهد 
العثماني. أن اتفق وجهاء العراق العام 1925 على قانون هو 
بمثابة الدستور الدّاكم للدّولة» عرف بالقانون الأساسي العراقي, 
ليبقى سارياً حتى ألفي بالدُستور المؤقت تموز 1958 بعبارة 
تقول: «فاننا باسم الشّعب نعلن سقوط القانون الأساسي 
العراقي وتعديلاته كافة منذ 14 تموز سنة ۰1958 ورغبة في 
تثبيت قواعد الحكم وتنظيم الحقوق والواجبات لجميع 
المواطنين نعلن الدستور الموقت هذا للعمل بأحكامه في فترة 
الانتقال إلى أن يتم تشريع الدستور» (الدُستور الموقت 1958). 
وظلت الدّساتير الموقته تلفي بعضها بعضاً حتى كتابة مسودة 
الدستور الحالية: التي قلما شهد العراق خلافاً على قضية مثل 
الخلاف عليها. 

جرى الخلاف على أكثر مواد الدُستور. ما اختص بالتّنظيم 
الاداري. وعلاقة الدّين بالدّولة: وتحديد الانتساب القومي للعراق: 
6 65 الأمتضاحدجوالكروات#ومااتحتكن رتتعاسلة التساء وهفا تسا 
الاهتمام على المادة (39) الخاصة بالأحوال الشخصية وما خص 


1 العلاف» بفداد القديمة. ص 158 159: وسلانيك مدينة قدم منها 
5 2 9 ۴ 
لضباط لذين فرضوا على عيد الحميد إعادة لدستور. 
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معاملات النُساء الفقهية. فكل سلبيات عدم التّقيد بقانون مدني 


للأحوال الشّخصية تجني إيذاءه التّساء دون الرّجال. 


جاء في المادة المذكورة: «العراقيون أحرار في الالتزام 
بأحوالهم الشّخصية؛ حسب دياناتهم. أو مذاهبهم. أو معتقداتهم. 
أو اختياراتهم» وينظم ذلك بقانون». يفهم من هذه المادة أن 
الدُستور الحالي قد آلنی قانون الأحوال الشخصية رقم 188 لعام 
9 الذي هدف إلى توحيد أحكام المذاهب الفقهية الاسلامية 
الخمسة بالعراق. بما يجاري روح العصرء ويضمن التعامل المدني 
والحضاري مع النّساء. أما فقرة ينظم بقانون فلا تعني أكثر من 
عودة کل أبناء مذهب إلى فقهائهم. ليواجهوا ما يُختلف حوله 
بشان النساع؛ 

وعلی الرّغم من أن شرائع العراق الرّسمية القديمة. من 
شريعة حامورابي وسواهاء اهتمت بتنظيم العلاقات الاجتماعية, 
من شروط الحياة الروجية وفسخها. والحقوق والواجبات المتبادلة 
بين التساء والوجال. والاباء والاولان. والعتيكوالكادة: الا أن 
الأنظمة الاسلامية ترکتها لأئمة المذاهب. مع أن الدّولة العباسية 
منذ هارون الرشید تبنت المذهب الحنفي» وظل للشّيعة أو 
الشّافعية مراجعهم في الشّأن الاجتماعي, من تنظیم علاقات 
الرّواج والطّلاق والمیراث وغیرها. 


كذا الحال مع الدولة العثمانية. التي اعتمدت المذهب الحنفي 
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EE‏ نهار اجن نارفا نابطو ضع تناك الخو آن 
ينظموا علاقاتهم وفق هذا المذهب. رغم أن تطبيق نظام 
المحاكم النْظامية بدأ ببغداد العام (1879): عندما نشأت 
«دائرة العدلية». وأخذ قضاة الشرع محلهم في المحاكم المدنية. 

ففي العام 1876 صدرت قوانين «مجلة الأحكام الشُرعیة». 
وطبقت في نواحي الدّولة العثمانية كافة. واقتصر العمل فيها على 
المذهب الحنفي. لكنها «لم تشمل أحكامها الأحوال الشّخصية 
والوقف. بل اختصت بالعقود والمعاملات»(. وفي العام 1917 
صدر ما عرف بقانون العائلة العثماني(. وقد تعاملت السُلطات 
البريطانية بالقانون نفسه في الأحوال الشخصية. غير أن فرض 
المذهب الحنفي في العهد العثماني وبعده أدى «إلى ابتعاد غالبية 
النّاس العظمى عن المحاكم الشّرعية©. 

في هذا الصّدد «نقل عن أحد قضاة مدينة كربلاء أنه مكث 
في منصبه تسعة أعوام لم ير فيها ولا دعوى واحدة(. فالشيعة 
بكربلاء يراجعون قضاة وفتهاء مذهبهم الشّرعيين. ساعد على 


ذلك عدم وجود إلزام في البت بأمور الأحوال الشخصعة أمام 
(1) خروفةء شرح قانون الأحوال الشخصية 1 ص 23. 


(2) المصدر نفسه. 

(3) المصدر نفسه 1 ص 332. 

(4) النجار. الإدارة العثمانية في ولاية بغداد. ص 332 عن نور الدين الواعظ. 
الروض الأزهر» ص 430. 
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المحاكم الرّسمية. وفي العام 1923 شكلت المحاكم الجعفرية, 


وأسس مجلس تمييز شرعي جعفري(. وترأسه الفقيه الشيعي 


المتنور هبة الدّين الشّهرستاني (ت 1967) آنذاك. 


بعد هذا جاءت المادة السّابعة والشّبعون من القانون الأساسي 
العراقي 1925: «يجري القضاء في المحاكم الشّرعية وفقاً للأحكام 
الشركة الخامة بكل فده من الیل امك الاتكاوية: جموحی 
أحكام قانون خاص» ويكون قاضي من مذهب أكثرية السٌکان في 
المحل الذي یمین لهء مع بقاء القاضيين السُنَّيينَ والجعفريين في 
مدينتي بغداد والبصرة» ( القانون الأساسي). 

وحددت المادة الكّاسعة والسّبعون اختصاص المجالس الروحية 
لليهود والمسيحيين في البت بأمور الزواج وغيرها من أمور 
الأحوال الشّخصية؛ الموافق عليها من قبل وزارة العدل. في ما 
یخص أفراد الطّاكفة. وإلى جاتب ذلك هتاك مستشارون في 
المحاكم المدنية مختصون بالأمور المتعلقة بالصّابئكة المندائيين 

۹ ۳ 4 0 5 3 5 
والأيزيديين. ومعلوم أن هاتين الطائفتین أو الدیانتین لم تعترف 
بهما الدّولة العثمانية حتى خروجها من العراقء على الرّغم من 
موقف الامام أبي حنيفة النعمان الإيجابي من الصّابتّة 
(1) العاني: أحكام الأحوال الشخصية في العراق. ص 3. 
(2) حارث يوسف غنيمة. الطوائف الدينية في القوانين العراقية. مجلة بين 


النهرين: العدد 68 السنة 1989. 
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المندائیین. وورد اسمهم في القرآن في ثلاث سور: «البّقرة»: 
و«المائدة»: و«الحج» أسوةٌ مع أهل الكتاب. الا أن قضية الارث 
ظلت وفق الشّريعة الإسلامية. جاء في المادة المذكورة من 
القانون الأساسي العراقي 1925 ما نصه: 

1 - في المواد المتعلقة بالنکاح» والصداقء والتفریق, والنفقة 
الزوجية. وتصديق الوصایات. مالم تكن مصدقة من كاتب 
العدل. خلا الأمور الداخلة ضمن اختصاص المحاكم 
المدنية في ما يخص أفراد الطائفة؛ عدا الأجانب منهم. 

2 - في غير ذلك من مواد الأحوال الشخصية المتعلقة بأفراد 
الطوائف عند موافقة المتقاضين. 

أما المادة القُمانون فتنص على: «تعين أصول المحاكمات في 
المجالس الروحانية الطائفية؛ والرسوم التي تؤخذ فيها بقانون 

خاص. وتعين أيضاً بقانون الوراثة وحرية الوصية. وغير ذلك. 

من مواد الأحوال الشخصية التي ليست من اختصاص المجالس 

الروحانية الطائفية». 

بعدها جرت عدة محاولات لتشريع قانون يوحد البتٌ بالأحوال 
الشخصية على أساس مدنيء كانت البداية 1933 عندما «جرت 
محاولة لإصدار قانون الأحوال الشخصية. قام بها التدوين 


0 


القانوني» ووضعت لائحة لهذا المشروع. غير أنها تعشرت(؟. ثم 
(1) خروفة. شرح قانون الأحوال الشخصية 1 ص 23. 
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جرت محاولة أخرى العام 5 عندما «أصدرت وزارة العدل 
أمرا یشکیل لجند من أريعة اعضاء عهدت الیها وضع لاکمد 
قانون الأحوال الشخصية. وانجزت هذا المشروع(. 


إلا أن اللجنة لم تتمکن من تجاوز المادة (77) من القانون 
الأساسي العراقي (1925): والتي «نصت على أن القضاء في 
المحاکم الشّرعية إنما يجري وفقاً للأحكام الشّرعية الخاصة بکل 
مذهب من المذاهب الإسلامية». لذا «أخذت الفقه الإسلامي 
اا لمشروعها كوحدتين أساصيكيين: هما المذهب التي 
والمذهب الجعفري» فدونت ما أمكن الاتفاق علیه. ولم يقدر لهذا 
المشروع أن يصبح قانوناً يعمل به( . 

يبدو أن المعارضة الدّينية لعيت دورها في حجب هذا القانون 
الذي فيه إضعاف لمُلطة الفقيه الشّرعية بوجود المحاكم المدنية, 
وأن التقريب بين المسائل الفقهية للمذهبين سيقلص من 
خصوصية هذا المدذهب أو داك ورك علیمجمل التمایز 
الطاقفی: ومذ! بالتاکیت لیس من مضه لسن الذينية عموماء 
التي تسمتد قوتها من التفاف الأتباع حولها في آمور الشريعة. 

آفصح آية الله السید محسن الحکیم (ت 1970) عن معارضة 
مشروع 1945 لسن قانون الأحوال الشّخصية في رسالته إلى قادة 


(1) المصدر نفسه. ص 24. 
(2) المصدر نفسه. 
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انقلاب 8 شباط 1963 طالباً منهم الفاء القانون 188 لعام 
9 قال: «وأضيف هنا أن حکومة العهد الملكي سبق أن 
شرعت قانوناً للأحوال الشخصية خالفت فيه الشرع الاسلامي, 
وعرضته على مجلس الئواب. فأرسلتٌ أحد أولادي للاتصال 
بالتُواب: وابلاغهم استنكاري لهذا القانون. ووجوب إلغائه. 
واضتزت زآيي بهذا شان كك عدا بالشواب إن /معارضعه: 
فاضطزت: الحکومة الی |خالته هلق لجته مختصلة لدراسته واعادة 


النظر ضيه(0. 


وبما أن قانوناً مثل قانون الأحوال الشخصية قد صدر بيلدان 
إسلامية عديدة: مصرء الأردن» سورياء المغرب» تونس, فلا 
يمكن أن يبقى العراق ممزقاً في قوانينه الشّرعية. خصوصاً وأن 
بلداً مثل تونس قد تجاوز المذهب السْتّي هناك. وهو المالکي, 
وعمل بما ذهب إليه المذهب الجعفريء مثلما مرت الاشارة. في 
إلفاء العصبة وأن البنت الواحدة يكون الارث من حصتهاء مع 
حجب الأعمام وغیرهم. ومَنّ هم ليسوا أصحاب فرض. ومنع 
تعدد الزوجات منعاً باتاًء وسوريا قيدته بشروط, بسبب شرعي» 
وقدرة الرُوج على التّفقة0): وهذا يمكن التلاعب فيه من قبل 


1) بحر العلوم» أضواء على قانون الأحوال الشخصية. ص ۰10 عن جريدة 
م 2 
الجهاد. العدد ۰8 19 آذار 1963. 


(2) الصّراف. أحكام المرأة بين الاجتهاد والتّقليد. ص 67. 
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الرّجل. أما تونس فالمادة الثامنة من قانونها منعت تعدد 
الزوجات منعاً ياتا؛ وفرضت عقون علی المخالف(. کذلك جرم 
قانون جمهورية الیمن الدٌیمقراطية (1967 - 1990) الژواج 
بأكثر من واحدة, ووضع عقوية على ذلك بعد التّفریق. 

جاءت الخطوة العملية بالعراق بعد 14 تموز ۰1958 عندما 
«ألفت وزارة العدل بآمرها (560) والمورخ 2-7 - 1959 لجنة 
لوضع لائحة الأحوال الشخصية. استمدت مبادئها مما هو متفق عليه 
من الأحكام الشرعية. وما هو المقبول من قوانین البلاد الاسلامية. 
وما استقر عليه القضاء الشرعي في العراق»(؟. وبعد أن أكملت لجنة 
وزارة الال عملها أعين الغانوق هن 19- 12- 1959 وبطبيعة 
الحال استقبلته المؤسسة الدينية. الشيعية وفقهاء من أهل السّنَّة 
بالامتعاض والهجوم. بحجة مخالفته للشريعة الاسلامية. 

خالف قانون 188 لعام ۵ حسية تاره ة: اتفریمة 
الاسلامية ظاهراً في المادة الامنة. الخاصة بتوحید سن الرُواج» 
والمادة المالغة عشرة. الخاصة بتقیید تعدد الزّوجاتء والمادة 
الرّابعة والسّبعون, الخاصة بمساواة الدُكور والاناث بالارث. 

ما یخص سن الرّواج فقرره القانون بثماني عشرة سنة 
للجنسین. وترك مجالاً للقاضي أن یحدد فيه سن البلوغ بأقل من 


(1) المصدر نقسه. ص 68. 
2( خروفة. شرح قانون الأحوال الشخصية 1 ص 27. 
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ثماني عشرة. أي بين 15 و16 سنة. وأن یکون الرُواج بموافقة 
ولي الأمر. وبطبيعة الحال یخضم لهذا القانون الیهود أيضاً الذين 
جعلوا. حسب فقهم. سن الزَّواجِ 13 سنة للذکر. و12 سنة للانثی. 
بینما قرره المذهب الحنفي لد کر 18 سنة وللأنقى و17 سنة. 
والمذهب الشافمي والحتبلي: 15 سنة لكل منهما. والمذهب 
المالکي: 17 سنة. مع ذلك هناك تزویج دون هذه الأعمار. مثلما 
سنلاحظ في فصل «عراکس الموت». 

لکن الفجوة الکبری في سن الزواج تظهر ما بين القانون 
والفقه الجعفري الذي حدده بتسع سنوات. وعند العدید من 
الفقهاء المعاصرین تجوز الخطبة والعقد حتی في سن الطفولة. 
فما عدا الممارسة الرُوجية المباشرة يجوز بما دون التسع سنوات 
بقية الاستمتاعات حتی ولو في الرّضيعةء وهذا بطبيعة الحال لا 
یحدث إلا بعقد وخطبة. والدّليل على هذا ماذهبت إليه رسائل 
الفقهاء. في شأن الرضيعة. وهذا ما سنأتي عليه في فصل لاحق. 

كما خالفت المادة الثّالة عشرة. حسب معارضي القانون, 
اباحة القريعة لتعدد الژوجات. وأن لا تقیید فیها. الا بالکفاءه. 
التي تختلف شروطها من مذهب إلى آخر. وفي مقدمتها الكفاءة 
المالية والجسدید. الا أن القانون 188 جاء أقل من المادة 18 
من القانون التُونسي» التي تمنع الرُواج من أكثر من واحدة منعاً 
باتاً. وأقل من القانون المغربي الذي قيده لسبب عدم العدل 
«ضمنعت المادة الثّالثة عشرة الرّواج بأكثر من واحدة الا بأذن 
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القاضي» ويشترط لأعطاء الإذن أن يكون للزَّوجٍ كفاية مالیق(. 
وقد أتيناء في الفصل الأول. على عدم تصريح القرآن بتعدد 
الُوجات بربطه بعدم استطاعة العدل» وبالقسط بأموال اليتامى. 

أما المادة اترابعة رالسبعون فکانت آکفر المواد تعرضاً للجدن 
والمعارشة. من بقية مواد قانون الأحوال الشخصية العراقي, 
وهي الخاصة بالمساواة بين الاناث والذکور في الارث. قال 
القاضي خروفة حول هذه المادة: 

«راعت اللجنة أيضاً الانسجام بين أحكام القانون المدني في 
الوصية, وبين ما ورد في هذه الائحة من أحکام. هذا ولما كان 
الاختلاف في أحكام الميرات .وهو من أسبات كسب الملكية ب 
قد آوجد نتيجة اختلاف المذاهب. والتفاوت في انتقال حقوق 
الوارئین التي يقضي توحید قواعدها مما حمل هذا الاختلاف 
بعض ذوي العلاقة على التحایل على القوانین. وانشاء مجتمع 
مستقر في حقوقه وواجباته من آهداف الثورة. فقد اقتضی 
توحید أحکام المیراث وجعلها منسجمة مع أحكام الانتقال في 
الأراضي الأميرية. التي شرعت من مدة طويلة, وتقبلها الناس: 
واستقرت المعملات علیه. ولهذا ارتقي أن تؤخذ هذه القواعد 
المنصوص علیها في القانون أساساً للمیراث في العقار والمنقول. 
ذلك لأنها لاتختلف كثيراً مع الأحكام الشرعیة(. 


(1) المصدر نفسه 1 ص 27. 
(2) المصدر نفسه 1 ص 28. 
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وحسب عبد اللطيف القّواف (ت 1996) أحد المكلفين 
بصياغة الدُستور الدائم الذي لم يُنجز: «جلب عبد الكريم 
القانون المدني, واطلع على القسم الخاص بانتقال حقوق 
التّصرف في الأراضي الأميرية المفوضة بالطًابوء وبما تنطوي 
عليه من البساطة ومن المنطقية وسهولة الفهم. واقترح وطلب 
إضافة المواد - كما وضعها السنهوري في القانون المدني إلى 
قانون الأحوال الشّخصية: لتطبق على المواریث كلهاء وبذلك نکون 
قد أكملنا نقص عدم وجود قسم للمیراث في المشروع. علاوة 
على توحيد أحكام المذهبين السُتّي والجعفري في هذه المسألة 
الهامة من مسائل الحياة»!0. 


وأضاف الشّواف أن عبد الکریم رفض التّحذيرات من استنلال 
هذا المّص واعتبر الحکومة ضد الشّريعة الاسلامية «مستنداً إلى 
رأي آبداه رئيس مجلس السّيادة اللواء نجیب الربيمي, بأن الارث. 
وتحدیده قد جاء في القرآن بصيفة الوصیة() وید آله + 
كك EEN‏ الیو [الشساء: 11]. 

كانت مادة الارث من قانون الأحوال الشّخصية (188 لعام 
9) هي مأخذ علماء الدّين عليه» مع غيرها من المواد. 
لكنها الرّاية التي رُفعت ضد الرّعیم عبد الكريم قاسم (فتل 


(1) الشواف» عبد الكريم قاسم وعراقيون آخرون. ص 84. 
(2) المصدر نفسه» ص 85. 
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3 وظل يلهج بها الفقهاء. من سّنَّة وشيعة على حدّ سواءء 
وتقاربت وجهات نظرهم حولها. ففي وقتها أخذها الإخوان 
المسلمون العراقيون ذريعة لرمي قاسم بالانحراف عن الشرّع وما 
ورد في القرآن. يذكر أن جماعة الاخوان اجتمعت بعبد الكريم 
قاسم. وكانت الهيأة الادارية للحزب الاسلامي معتقلة. فطالبته 
بتعدیل قانون الأحوال الشّخصية «لما فيه من نصوص مخالفة 
للثُریعة(. 

ویبدو آنهم آرادوا أكثر من هذا وهو تغيير «قانون العقوبات 
البغد ادي»(۳. وما فيه من عقوية قطع ید السّارق والسشارقة. أو 
غیرها من تطبیقات الشّريعة التي يصعب تطبیقها في هذا 
الزّمن. ومن غير الاخوان يُذكر الشّيخ أمجد الرُهاوي (ت 
7) وهو الذي تجتمع فيه نقاوة الضَّمير والاخلاص في 
عبادة الله وحبه مع بساطة حال, ويقلب على الظّن أن استغلت 


شخصيته من قبل الاسلام الشياسي. 


«اجتمع آریعون عالماً في دار الشیخ أمجد تلتظر في دعوة 
الإفطار التي دعاهم إليها الرّعیم عبد الکریم قاسم. وتشاوروا 
فضي الأمرء وقرّ رأيهم على عدم تلبية الدَّعوة ما لم يُلغ قانون 
الإرث المخالف للُريعة. والقاضي بإعطاء الأنثى مثل حظ 


(1) المشايخي, تاريخ نشأة الحزب الاسلامي العراقي. ص 96. 
(2) المصدر نقسه. 
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الدکر» وهذا يلغي حکم الاية الكريمة لِلذَّكَر مَل حَظ الْأنْكَيَيْن: 
وقد اقترح هذا الرّأي الشيخ آمجد ووافقه عليه العلمای(. 


غير أن الدَّينَ كتبوا الرّسالة كان لهم الاعتراض على أمير 

المؤمنين عمر بن الخطاب (اغتيل 23 ه)! لأنه لأسباب «زمان 

الضرورة» 2 أوقف العمل بأربعة نصوص فرآنية: 

- المؤلفة قلوبهم. «قد ذهب أهل هذه الاية. وإنما كان في دهر 
النّبي» (ابن سلام» كتاب الأموال). 

- لم يوزع أرض العراق وفلاحوهاء وهي من الننائم. وفيها نص 
قرآني صريح. 

- حرم متعة النّساء. جاء في الرّواية أن أحدهم سأل عمر «إنك 
حرمت مُتعة النْساء وقد كانت رخصة من اللّه. نستمتع بقبضة 
ونفارق عن ثلاث( 

- الفاء عقوية السّرقة في عام الرّمادة أي المجاعة السنة 
8 ه. 
آفلیس لتبدلات العصور ومستجداتها ضرورات! مشلما هو 

لضرورة زمانية لم یعترض الفقهاء على تضمین عقوية قطع اليد 

على السّارق والسّارقة بموجب الاية المعروفة. 

(1) المشايخي, الشیخْ آمجد بن محمد سعيد الزّهاوي ص 166 

(2) الطبري. تاريخ الأمم والملوك 3 ص 599. 


(3) المصدر نفسه. 
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كذلك هل التزم المعترضون بما جاء في كتاب القرآن من أمر 
إرث البنات! لا نظن ذلك. والدّلیل هو اختلافاتهم إزاء ذلك. وإلا 
فان نص المواريث كان واضحاًء وهو بلا شك جاء من أجل 
إحقاق حقوق النّساء في ذلك الوقت. فالمرأة. حسب ما يُتقل عن 
كرات الجاهلية: أنها كانت جزءا من الارت: يرتها الایناء عن 
الاباء. 


لکن بعد أربعة عشر قرناً لم يعد ذلك الّشریع یناسب 
المستجدات. منها أن المرأة غدت عاملة. وشارکت في قيادة 
المجتمم. شأنه شأن بقیة المْصوص التي لم یبق العمل جاردا بها 
في آمر المعاملات: لأنها ضرورات زمانيةء وحسب مفتي مصر 


الشيخ علي جمعة: وکل زمن ترتيبه». 


هناك وجهتا نظر في أمر الإسلام: أنه دين والأخرى أنه دين 
ودولة؛ ولو سلمنا بصحة الأمر الثاني فلابد لقوانين هذه الدّولة 
أن تسایر المستجدات» فيصعب معاملة المرأة في الميراث: وهي 
العاملة والمعيلة لأسرتهاء ومن جهودها تمکن الأب من شراء 
بستان أو دار أو خزن مال ورثه الأبناء» فکیف. وهي العاملة مثلما 
كان یعمل آخوها» تأخذ نصف حضته! مم العلم آن, الثفریق 
بالمیرانه. فقلما ورد في القرآن لادم لگ بقل سر 

کین له علاقة بالاعالة, کون الأخ هو الگمیل. وهذا ما كانت 
الظروف الاجتماعية قبل قرون تفرضه على الأنثى! 
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أت البعثيون وعدلوا قانون 188 لعام 1959 بقانون رقم 11 
لسنة ۰1963 وعلى وجه الخصوص المادة الخاصة بالإرث. ليكون 
للك ینز ی الأُسمَينْ». لكن المرجعية الدّينية الشّيعية 
استمرت في مطالبتها بإلغاء القانون كلية. وأن وجود مثل هذا 
القانون يعطي القاضي سلطة الفقیه. ويسد باب الاجتهاد في 
الأحكام وإلغاء القانون من الأساس. 

وحسب اليد محمد بن السّيد علي بحر العلوم: أنه جاء 
مخالفاً للدُستور الموقت للجمهورية العراقية: فقد وقع عليه اثنان 
من مجلس السّيادة؛ بينما لاتتحقق شخصية رئيس الجمهورية إلا 
بالأعضاء الثّلائثة. وكان محمد مهدي كبة (ت 1984) قد قدم 
استقالته. وفيه تحدید لطبيعة القضاء: بیتما القتضاء لايحدد 
بقانون. وإنما بالشّرع؛ وباب الاجتهاد مفتوح فيه. ووجده معارضاً 
في مواده للكثير من آراء المذاهب الاسلامية. مثل اعتبار الرُواج 
والطّلاق بشهود. بينما الحنفية لاتشترط الشّهادة في الطّلاق 
والشّيعة لاتشترط الشّهادة في الزَّواجٍ وما إلى ذلك(). 

وحتى نهاية عقد التّمانينيات. من القرن المنصرم؛ تعرض 
القانون إلى أكثر من عشرة تعديلات حكومية. خصت التّفريق بين 
الأزواج» وجعلته على أساس الموقف السّياسي والأمني. جاء في 
القرار (1708) لمجلس قيادة الثورة في 17- 12- 1981: 


(1) بحر العلوم» أضواء على قانون الأحوال الشخصية. ص 14- 37. 
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اعطاء الحق للرٌوجةء التي صدر حكم قضائي بإدانة زوجها 
بجريمة خيانة الوطن أن تطلب التّفريق». وأتاح قرار (1529) في 
1- 12- 1985 للرُوجة التّفريق من زوجها إذا تخلف أو هرب 
من الحتافة ال گرید. 

و«جواز لوالد الفائب خارج العراق طلب التّفريق بين ولده 
الفائب وزوجته بسبب الزّنى»» وغیرها من قرارات لمجلس قيادة 
الورة). الذي هو المشرع الوحید بالبلاد. وأن الدستور الموقت 
8 وضع مادة صريحة لطمأنة المؤسسة الدّينية ضد القانون 
(188): ومادته الرّابعة والمْبعین. جاء فیها: «الارث حق تحکمه 
الشّريعة الاسلامية» (المادة السّابعة عشرة فقرة: ب). 

ظل قانون الأحوال الشّخصية منذ صدوره (۰)1959 وحتی 
وفاة آية الله السّيد محسن الحکیم (1970)» رغم تعدیلاته التي 
آخفت إيجابياته بالنُسبة لحقوق النْساء. محل جدل مع الدُولة, 
فالمرجمية الدّينية لا تكتفي بأقل من الالفاء. جاء في رسالة 
الحکیم إلى قيادة انقلاب شباط 1963: «ارجاع الأمور إلى العهد 
الذي كانت عليه سيرة المسلمین منذ أيام الخلافة الاسلامية. 
وان موقفنا هذا هو تفس الموقف الذي وقفناه منذ صدور 


القانون حتى يومنا هذاء وإلى أن يتم رفعه©. 


(1) راجع: قانون الأحوال الشخصية وتعديلاته: رقم 188 لسنة 1959ء الطبعة 
الخامسة 1989. 


(2) بحر العلوم» أضواء على قانون الأحوال الشخصية. ص 10. 
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بعد |ذن الفقيه 


الأمر كما يتضح من رسالة الحكيم أن الأحوال الشّخصية من 
حق الفقهاء لا الدولةء أي الولاية الخاصة. من تولي الأمور 
الحسبية. ومنها معاملات الرُواج والارث وغیرها من الأمور 
الشرعية. 

لقد سيق للمرجع محمد حسين كاشف الفطاء (ت 1954) أن 
أعطى رأيه في المادة (1801) من «المجلة العثمانية» التي 
قيدت القضاء بشخص وزمان ومكان محددين. قال: «إن القضاء 
بغيره» ينصبه العدل وجامعية الشرائط. ويعزله زوال بعض 
الصّفات الرٌكنية من العقل والعدالة والاجتهادء فلا يتقيد بزمان 
ولا مکان. بل له الحكم في كل مكان وگل زمانت:»2. 

كان جوهر الخلاف حول مكانة الفقيه أو المرجم. فالكائن 
جغرافياً. أما القانون فحدد المرجعية بسلطة القانون ورأي 
القاضي» رغم أن القانون أخذ مواده من مختلف المذاهب» ومن 

٤ 0 3 

لوائح الأحوال الشخصية في البلدان الإسلامية الأخر. وأن 
الدستور الموقت 1958 أقر الإسلام ديناً للدولة. 


وعلى خلفية التباين بين الدولة والمرجعية الدّينية. بشخص آية 


(1) الصّغيرء أساطين المرجعية العلياء ص 188. 
(2) بحر العلوم» أضواء على قانون الأحوال الشخصية. ص 30. 
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رشيد الخيُون 


الله محسن الحکیم. سعى نجله اليد عبد العزيز الحكيم (ت 
9 أثناء ركاسته لمجلس الحكم لشهر كانون الأول 
(ديسمبر) 2003. إلى الفاء القانون. بالقرار المرقم ( ۰137 الا 
أنه واجه معارضة نسوية وليبرالية عربية وكردية داخل المجلس 
وخارجه. حتی آلفي قرار الالفاء بعد تصویت الأكثرية في مجلس 
الحكم ضده. 

بعدها أتت المناسبة لينسخ القانون 188 لسنة 1959 بالمادة 
(39) من مسودة الدستور الدّاكم. وهي عودة إلى ما قبل تأسيس 
الدّولة العراقية. وتعدد الأحكام الشّرعية في الأحوال الشّخصية. 
كان من موجباا اضدار القادون الملفی خعنیا في المادة 
المذكورة) قبل إقرار حقوق النّساء ومجاراة العصر والمدئية. هو 
محاولة تأسیس هوية عراقية. بجمع الأحكام المشتتة بين 
المذاهب الفقهية, فوجود أكثر من حکم في الأحوال الشخصية 


إشارة بائنة إلى عزلة العراقيين عن بعضهم بعضاً. 


إضافة إلى المواد المتعلقة في ربط الدّولة بالشّريغة والدّين 
يأتي التّحرر من قانون الأحوال الشخصية, موجهاً ضد جمهور 
التُساءء واستقرار الأسرة العراقية. والمساواة بین العراقیین في 
الاحکام الشّرعية: وعدم ترکهم لاجتهادات الفقهاء. ولتکریس 
الأحکام التي لم تعد مسايرة للتطور الرّمني, وآفاق العلم. 
وممارسة الحرية والدٌيمقراطية السّياسية. بمعنی أن إلغاء قانون 
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اكول [الشخصية مما وة جاعت وقارفة هوا اله شو الأخر 2 
التي أكدت على وحدة العراق وتوجهه الليبرالي. فالواج بسن 
النّاسعة للفتاة. واستحالة تحمل أعباء وهموم العائلة والأمومة 
والصّلات الزُوجية: لم يعد مقبولاً حتى في المناطق الريفية, 
كذلك مشاركة المرأة في العمل وبروزها في العديد من الأحيان 
مصدراً وحيداً لإعالة أسرتها قبل الزَّواجٍ أو بعده یتنافی مع 
قسمتها من الميراث. حسب الشّرع الدّيني. 

ختاماً. إذا كانت العلة في الاصرار على إلغاء قانون (188) 
لعام 1959 هو تناقضه مع الشّريعة الاسلامية. فالأسئلة تطرح 
نفسها: هل كان قانون العقويات البفدادي. والذي لم تحتج 
المرجعيات الدّينية ضده. مجارياً لأحكام الشريعة في حكم 
السرقة؟ وهل كان تعدد الزوجات مجارياً للقطع القرآني في 
الآينة وول کنکییتوا آن توا تن اة ور 04 ول 
يوجد في القرآن الکریم حکماً صريحاً بقتل المرتد؟ أو حکماً في 
الختان؟ وهو مستحب لدى مذاهب وواجب لدى أخر وعلیه تبدو 
اتساداة»( 98) من مسودة الد سعوقاقكف وضبعت. المشرمين,أما 
تناقض صریح بين شکل الحکم الديمقراطي والليبرالي والعددي. 
والمواد التي أقرت وحدة العراق والعراقیین, تشتتهم إلى مذاهب 
في آحوالهم الشّخصية. 


0 سورة النساء, آية 129. 
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الفصل التّالث 
السُفور والججاب 
عاك افحقصي ا 


«إن الله تبارك وتعالى وسمتي 
بميسم جمال أحببت أن يراه النَّاس 
ویعرفون فضلي عليهم: فما كنت 
آستره. ووالله ما في وصمة یقدر 
أن يذكرني بها أحد» 
ظهر مصطلح السُفوریین والججابيين في مطلع القرن العشرین: 
آخناء المعارك الخطابية والصّحافية والملاستات الكلامية بين 
الفریقین. أي بين الرّجالء فالتّساء كن ریات الحجال. وأفصح من 
عبر عن معارك الرّجال حول النّساء. وعن رسم ما لهِنَّ وما ليس 
له هو الشّاعر العراقي عبد الرّحمن البناء (ت 1955) عندما 
قال على لسان فتاة» مصورا ما يجري حول بنات جنسهاء وان كان 
المقصود في قصیدته «شکوی فتاة عراقیقم(). نضرة للججاب: 


(1) القبان: المعارك الأدبية حول تحرير المرأة. ص 109. 


رشيد الخیّون 


2 1 00 
ليتني مات ولم اسمع یمن 
قتدوا الأوقات من أجلي عتابا 
بين حجبي وسف‌وري اختلفوا 
ولهتكي ملاوا اک ف سيايا 
بعد هدنة عقود من الرّمن عادت المعارك في مطلع الألفية 
الثْالخة من جدید. فنساء مسلمات یخضیّ المعارك اليومية مع 
تنظیمات دينية. وبعيداً عن الشّرق المحجب تجد رحی معركة 
الحجاب والتقاب تدور بباریس معقل الفرب السافر الضّارب 
الجذور في العلمانية. عندما وقف البرلمان الفرنسي آمام ظاهرة 
التّحزب عبر الوُموز الدّينية» وما له من تأثیر سلبي على طلبة 
المد ارس. 


ثارت ثورة الحجابیین والثقابیین على باريس دون أن یتذکروا 
تونس الاسلامية التي خلعت حجابها. مثلما خلعته ترکیا في 
العشرینات بقرار حكومي لا عبر برلمان ولا تصويت» وتلفعته نساء 
إيران بقوة الحرس التُوري بلا برلمان ولا تصویت أيضاء وحتی لو 
حصل التّصويت فهو برلمان ذو لون واحد. 

ببلاد الفرب. لندن بالذَّاتء تشاهد نساء بلا ملامح مثلهنٌ مثل 
أشباح تجوب الطّرقات: وصل تشدد نقابهنٌ إلى الطعام والشراب. 
فهل تراها سعيدة من تأكل وتشرب من وراء نقاب؟! كان هذا 
المشهد ومقارنته بِفسَحْالعصور الخوالي حافزاً لمتابعة معارك 
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بعد إِذنٍ الققیه 


السّفور والحجاب التي بدأت في مطلع القرن العشرين ولم تنته. 


يكذب من يعتقد أن الله لا يسمح للمرأة بالطّعام أمام الرّجال 
إلا من وراء حجاب. وأن لا تتجاوز حافة الطّريق لتفسح المجال 
للژجل. فحسب أحادیث الآداب العامة: «لا يمشي رجل بين 
امرأتين» ولا يماشي امرأة في الطّريق». وعلیها أن تلصق نفسها 
بالجدار عملاً بالحديث: «عليكنّ بحافات الطْریق,(. 


كُرى.هل شفهت آحلام عصرنا إلى حد البحث في دفاتر 
الأقدمين عن كلمة أو سلوك ينصف التّساء؛ وأن لا نستفرب حجب 
امرأة حتى تبلغ الأربعين عاماء ونعد کشف الوجه خركة تنويرية 
نقدمها نموذجاً لحضارتنا؟ نعم. قياساً بحجاب ونقاب عصرنا لم 
نعد نستغرب ما أخبرنا به القاضي أبو علي التّنوخي (ت 384 
ه) بأن امرأة لم تخرج أربعين سنة من الدّار الا وقت السّفر 
من الأنبار إلى بفداد. يومها رأت «جملاً يدير دولاباًء فقالت ما 
هذا؟ فقيل لها: دولاب الجمل! فحلفت أنها ما رأت جملاً قط ©. 


إن خرجت عائشة بنت طلحة بن عبيد الله (ت 101 ه) 


اليوم (القرن الأول الهجري) سافرة الوجه لجعلناها رمزاً 
للنّمتك. وهي ابنة الصّحابي الگیشر بالجنة. وجدها الخليفة أبو 


(1) الكتب الستة؛ سنن أبي داوود. كتاب الأدب. ص 1608. 


(2) التنوخيء نشوار المحاضرة 8 ص 263. 


رشيد الخیّون 


كر 


الصدّيق لأمها أم كلثوم: وخالتها أم المؤمنين عائشة. من 


ثقة بنفسها قيل كانت «لا تستر وجهها من آحد. ولما عاتبها 
مصعب (ابن الزُبير زوجها) قالت: إن الله تبارك وتعالى وسمني 
بميسم جمال أحببت أن يراه النّاس ويعرفون فضلي علیهم. فما 
كنت آستره. ووالله ما فيّ وصمة يقدر أن يذكرني بها أحد»!". 


قد لا یجراً علی نقل مثل هذه الصُورة: وهي الحدث الثادر, 
غير أديب تحرر من قيود المجتمع بعض الشيء: ولم يعد سفور 
الوجه مثلبة عنده مثل ابن عبد ربه (ت 327 ه)ء أو أبي فرج 
الأصفهاني (ت 356 ه). فقد غض التّظر عن ذكر مثل هذه 


الزّواية ابن سعد صاحب «الطيقات الكبرى» وغيره من المؤرخين 


0 
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الأصفهاني. كتاب الأغاني 10ص 165. الصّفديء الوافي بالوفيات 16 ص 
3. أورد الأصفهاني أخبار عائشة بنت طلحة. مع زوجها مصعب بن 
الزبير (قتل 71 ه). وبقية أزواجهاء ويّذكر أنها كانت مشاكسة غير 
مطيعة لأزواجهاء وأن والي مكة الحارث بن خالد المخزومي, أخر الأذان 
بالبيت بطلب من عائشة, لأنها لم تكمل طوافها بعد. وبسبب ذلك عزله 
عبد الملك بن مروان فقال: دما أهون ‏ واللّه - غضبه وعزله إياي علي 
عن رضاها عنَّي» (المصدر نفسه (دار صادر) 11 ص 132). 

وآورد الجاحظ أخبارها مع عبد الملك بن مروان (ت 86 ه): «وفدت 
عائشة بنت طلحة على عبد الملك بن مروان: وأرادت الحج» حملها 
وأحشامها على ستين بنلاً من البغال؛ بغال الملوك. فقال: عروة بن 
الربير: يا عيش ياذا البغال الستين.. أكلّ عام تحجين» (كتاب البفال. ص 
9 وینقل عن عبد الملك أيضاً أنه قال في مصعب بن الرٌبير: «أشجع 
العرب رجل جمع بين سكينة بنت الحسين وعائشة بنت طلحة» (التّنوخي؛ 
نشوار المحاضرة 7 ص 23). 


بعد اذن المَقیه 


آصحاب الحدیث. مع أنه أتى لعائشة بخبر أكثر خطورة باللسبة 
للدّين. 
أفصحت عائشة عن ثقتها بنفسها حين ردت على نظرة مريبة 
من شخص يدعى ابن أبي الذئب» وهي تطوف حول الكعبة سافرة 
الوجه: 
من اللائي لم یحججنّ یبن حسبةٌ 
ولكن ليقتلنّ البريء المغفلا 
فرد عليها المغفل ابن أبي الذّكب بالقول: «صان الله ذلك 
الوه من الثان(0: الحدثان المتضادان متوافران في عصرناء 
فهناك من لا تتعدى عتبة دارهاء ومَنّ تتلقى أذى المتشددين 
لسُفور وجههاء أو لرأي تبديه. وفي هذا التّوافق لا يفوتنا يأس 
الشّاعر وملله من سكون الدّهر: 
فالدّهرآخرةٌ شبةٌ بأوله4 
ناس كناس وأيامٌ ک ایام( 
قبل الدخول في المعارك حول حجاب المرأة وعملها وتعلیمها: 
گرا ها ورد في القرآن من شأن الحججاب. فهو الحجة بيد 
الحجابیین. وبید من اعترض على تعلیم المرأة. وعلی عملها. 


(1) ابن عبد ربه» العقد الفرید 6 ص 109 
(2) التوحيدي. البصائر والذخائر 1 ص 9. 
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رشيد الخيّون 


فالتعلیم والعمل يعنيان خروج المرأة من الدار إلى المدرسة 
والمکتب أو المعمل. فرض حجاب المرأة على المومنات في 
شلات آيات: الأولى: یا ال ملاعلا یت ان رل أن 
نیت 5 11 ار ۳3۹ ر کظرنٌ له وک ۳ دعیم الوا أ ا EEE‏ 

کے مصو 2 3 
انوا ولا تتن شییت له تیک کال زى الم فسني يكم 
وله لا ست من ی وا نوش متا قوش من ورآء جاب دلکم 
له ویک وتلویهن وا کات تم أن دوا رسو ان ولا أن 
تنکخوا ازوج من بسیوه 5 9 یک ڪان ند له عظیماکه(۲. عرفت 
هذه الاية بآية الحجاب. و هي خاصة بأزواج ج التّبي؛ مثلما هو 


تشخيص الآية: ولم يتعرض فيها إلى عموم النّساء. 


فْمَنّ يدقق في الژوایات الخاصة بزوجات الّبي. بعد نزول 
الآية المذكورة: یجد تکرار العبارة «وضرب علیها الحجاپ( 
بعد كل زواج. وهناك من اعتبر خروج عائشة بنت أبي بكر (ت 
8 ه) إلى قتال علي بن أبي طالب (اغتيل 40 ه) بالبصرة 
هو انتهاك لتَّشْريع الحجاب. فخملت إلى يثرب بعد هزيمتها 


بمرافقة «سبعين امرأة من عبد القيس بثياب الرّجال»©. 


هناك ثلاثة أسباب لنزول آية الحجاب: دعوة الرّسول أصحابه 


(1) سورة الأحزاب. آية: 53. 
(2) ابن سعد. الطبقات الكبرى 8 ص 80 - 81. 
(3) اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي 2 ص 183. 
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بعد اذن الققیه 


إلى وليمة عرسه بزینب بنت جحیش(. فتأخر هنهم ثلائة نفر 
یتحدئون غير مبالین بعرس الرّسول. وآن بعض أصحابه طعم 
معه فلمست يده يد عائشة فکره الرسول ذلك. وأن طلحة بن 
عبید الله (قتل 36 ه). وقیل صحابي آخر. تمنَّى أن یتزوج 
عائشة بعد وفاة الرّسول. وقیل إن رجلین قالا: «آینکح محمد 
نساء‌نا ولا ننکح نساءه. واه لكن مات لثکسنا نساءه. وکان 
آجدهما يريد عائشة والآخر يريد أم سلمق(». 


فأصبحنٌ أمهات المومنین وفق الآية: نكم لك وک YANN‏ من 
2 يك اي ونزلت حرمتهنٌ خی المومنین: ۳۹ 


ی 5 لک 5 توا وم ات ۳1 ۳1 آن تكد E‏ بعل أبدا 
9 دک ڪان عند 1 و عَظیماکه(. ون آمسهات التژچیال دون 
السا جاء في الرّواية: «قالت امرأة لمائشة يا ۳ قالت: إنى 
لست بأمك إنما أنا أم رجالکم»(. 


على الرّغم من ذلك تزوجت أكثر من امرأة عدت من زوجات 
(1) ذوجة زيد بن حارثة. جاء فنا فی رید ينا ونر رَيحتْكيَا» [الأحزاب 
7. ظلت زينب تفاخر ضرائرها بزواجها من الله. وفاخرت عائشة أيضاً 
بيراءتها من اللّه. 
(2) الطبرسي. مجمع البيان في تفسير القرآن 8 ص 574. 
(3) سورة الاأحزاب. آية: 6. 
(4) سورة الأحزاب. آية: 53. 
(5) ابن سعد الطبقات الكبرى 8 ص 67. 
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رشيد الخیّون 


الؤسول؛ أي بعد ععد الدواج» متهن الکلابية: وأسماء بنت التّعمان 
حفيدة آكل المرار الكنديء التي قيل تعوذت منه عند دخوله عليهاء 
يُذكر أن غيرة من بقية زوجاته نصحنها كي تحظى عنده بالتعوذ. 
وهي من النّساء الفرائب(). وقتيلة آخت قيس بن الأشعث الكنديء 
التي ارتدت مع أخيها وأهل حضرموت بعد وفاة الرّسول: زوجها 
مه آخوها تبعت طاذى,أسماء ینت النعمتان ۳ أمااليلى نک 
الخطیم الأوسي. أخت الشّاعر قيس بن الخّطيم (ت 2 قبل 
الهجرة 620 ميلادية)» فقيل كانت غیورة. وهبت نفسها له» فیعد 
موافقته عليها رفضت بحجة آنها غيورة فترکها(. لعلها كانت 
جميلة كأخيهاء ذلك إذا علمنا أن ابن الخّطيم كان ممَنّ «یتعممون 
بمكة مخافة الْساء على أنفسهم من جماله. 


وقيل لما أراد عمر معاقبة أسماء بنت الثعمان وزوجها قالت 
له: «واللّه ما را عل الحجاب ولا سميت أم الموّمنین؛ فكف 


(1) ابن حبیب. کتاب المحبر. ص 12. 

(2) المصدر نفسه, ص 95. 

(3) المصدر نقسه. ص 94. 

(4) المصدر نفسه. ص 232. وروی سیبویه في الکتاب (۱ ص 74 - 75) بأنه 
هو صاحب البیت. الذي يفيض بالليبرالية. بلفة عصرنا: 
نحن بما عندناوآنت‌بما عندك راض‌والرأي مختلت 
لكن محقق كتاب سيبويه محمد عبد السلام ا (ت 1981) يجد البیت 
في خزانة الأدب (2 ص 193) وجمهرة أشعار العرب (ص 137) لعمرو بن 
امرئ القيس اللخمي من ملوك الدولة اللخمية بالعراق (380 ميلادية). وضي 
الإنصاف (ص 65) قيل لدرهم بن زياد بن زياد الأنصاري. 
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بعد اذن الفقیه 


عتهناه ا ونا ررمت تساه الژشول غق المسلمین حزمت ساء 
المحاربین أو الفزاة على بقية المسلمین أيضاً. ولکن لیس في 
القرآن. فبّعد الفازي عن امرأته قد یطمعها أو یطمع غیره فيهاء 
وأن التفکیر بنکاحها من غيره بعد قتله یوهن إقدامه على 
الفزو. فجاء في الحدیث التّبوي: «وإياكم ونساء الفزاة فان 
حرمتهنٌ کحرمة آمهاتکم»(. 

لکن» لم يكن لهذا الحدیث صداه آنذاك. فالرسول نفسه تزوج 
من زوجات المقتولین فربما كان من موضوعات الفترة الژاشدية 
أو الأموية. حيث الفتوحات التي يطول فیها غیاب المحارب عن 

كان اتخاذ إجراء الحجاب» حسب المفسرین. مسبوقاً بمشورة 
من عمر بن الخطاب. قال ابن عساكر: «فضل الله عمر بن 
الخطاب بأربع: بذكر الأسارى بدر أمر بقتلهم 0 اللّه: 
ولا کب ين اله سق کتک نیما نم ماب ی @04. ونما 
آمرت نساء النبي أن يتحجبنٌ. قالت زينب لعمر: وإنك غلاب 
علينا... يا ابن الخطاب والوحي ينزل في بیوتنا؟ فأنزل الله عز 
وجل: ودا مه متا فرش ين وء ڃا 0). 

ورد عمر على قول الرّسول «لا تضربوا إماء الله» بالعبارة: 
(1) المصدر نفسه 8 ص 147 
(2) كنز العمال 5 ص ۰322 رقم الحدیث: 13036 


(3) سورة الأنفال؛ آية: 68. 
(4) ابن عساكرء تاريخ دمشق 44 ص 58. 
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رشيد الحيُون 


«ذگرن على آزواجهنْ فرخص صربهنَّة: فقال الؤسول: «لقد طاف 
بال محمد نساء یشکون آزواجهن. لیس آولثك بخیازکم»(. ما 
آراده عمر حسب ما تقدم من حجاب وأمر في ضرب اتسار 


أصبع نة مولا بها إلك. بوتا أهذا: 


الآية الثانية في الحجاب: وت اَن فل الريك رای واي 
چە € وملعم عي وءعوظ 


یی يدت عن من لیبن کلف أن آن ين فلا بودن ات 


و ۲ 2 


1 سما س خصت هذه الآية نساء الوّسول وبناته ونساء 
المژینین. لکن لیس فرض الحجاب على آساس الجنس بل على 
آساس المكانة الاجتماعية ودفع الأذی, فأسباب نزول الاية تخبر 
عن الحجاب كزي یمیز النّساء الحراثر عن الاماء. وهو أمر 
عرفتة الحضارات القديمة ويخير القطر الأخیر من الأية عن 
علة فرضه: كي ينر تلا بدن من قبل أهل اليبة الذين لا 
شغل لهم غير مراودة النساء. ولم تشمل الآية حجاب الوجه 
والكفين كما هو الثّقاب الأصولي اليوم. 


الآية الثالثة في الحجاب: ھول لمر آلریتت ينْصْضْنّ من أبصدره 


(1) الرازي» التفسير الکبیر. تفسير سورة التساءء الآية 34. 

(2) سورة الأحزابء آية: 59. 

(3) ورد في القوانین الآشورية: «لا یجوز للآمة أن تتخفى»:وقن يشاهد أمة 
متخفية فعليه أن يلقي القبض عليها وأن يأخذ ثيابها». في قانون آخر 
يعاقب بالجلد خمسين جلدة مع ثقب الأذنين كل من شاهد أمة متخفية 
ولم يلق القبض عليها (الذنون. تاريخ القانون في العراق. ص 184). 

(4) الطبرسي: مجمع البيان في تفسير القرآن 8 ص 580. 
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ری بو امه ف 0 922 0 احم ص .2 
: جهن ولا پیت رهن لا ما طهر ينها ول نين رهن 


2 2 


عل حون ولا یت يهن لا بلهق آز ابوت أو ابا 
بعولتهرک 3 0 اا e‏ 9 وهن أو بق إِحْونهن آز 


ين الال أو ا بے کیا : عد عزوت اس را ره 


مه 1۳ 


اهن تلم ما ين وتو ونوا زک آله حيصا أيه لت 


ر ےر 
۹ 2 ليس هناك فرض حجاب على شعر الرأس ولا 
الوجه ولا الکفین ولا القدمين» ذلك إذا علمنا أن معنی الجیب: 


۱ 0 


«القمیص ونحوه». و«القلب والصدن(. و«جَیُویهن»: «صدورهن 
وما حوالیهام(. 


وان نهت الاية المومنات عن التّبرج: وفرضت ستر الصُدور 
آمام الفرباء أعفت آية أخرىء من السُورة نفسها. طائفة من 
المؤفنات تقدمن یالعهر 2-6 ينا الک الى لا يرن کا 
د IE.‏ ون 
تن بد هرک وه بیع میرک (. 

ما مدن کان هدا آخر أن الحجاب لا یلزم المرأة لجنسها 
بل لظرف اجتماعي وآخلاقي. والا لماذا تعفی الاماء والساء 


(1) سورة النورء آیة: 31. 

(2) الفيروزآبادي. القاموس المحیط. ص 70 

(3) مخلوف. کلمات القرآن تسیر وییان. ص 217. 
(4) سورة النور. آیة: 60. 
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رشيد الیو 


اللواتي تعدينٌ سن اليأس من التّحجبء ولا تتقيد المرأة بحجاب 


والسُؤال ألا يشمل هذا التَّشْريع الصّداقات التي تحصل بين 
الطلبة. أو زملاء المهنة والهواية من الجنسين اليوم؟ عموما؛ 
يلخص الإمام أحمد بن حنبل جسد المرأة بالقول: «كل 
شيء من المرأة عورة, قيل له فالوجه؟ قال: إذا كانت 
شابة تفتهی هاني أكره ذلك» وان كانت عجوزاً رجوت»(. 

وبعد آخذ وعطاء في أمر زملاء المهنة. وضروة عمل المرأة 
بين الژجال. ظهر علینا الشّيخ عزة عطية, رئيس قسم الحدیث 
بکلية أصول الدین یجامعة الآزهر؛ في مایو (آیار) 2007 بنتوی 
رضاعة الكبير» وهي ليست من بنات أفكاره؛ إنما على ما يبدو 
كانت متداولة. 

وهذا ما رواه الامام مالك في آمر سالم مولی آبي حنيفة, أن 
«جاءَتٌ َة بت شهیل وَهِيَ اعَرَاةٌ آبي حُدَيَعَةَ وهي من 
بَنِي عَامِرٍ بن توي إِنَى رَسُولٍ ال صلّی النّهُ عَلَيَهِ وسلّم 
قَمَانَتَ یا رون اللّهِ كنا تَرَى سَالِمًا وَنَدَّا وَكَانَ يَدَخُلُ عَلَيّ 
وکا قصل وَنَيِسَ تا إل بَيَتٌ وَاجِدٌّ قماها تَرَى في شأنه 


قَقَالَ نها رون الله صَلَّى الله َلَيَهِ وَسَلّمَ: آزضویه خضن 


(1) ابن حنبل, أحكام النُساء. ص 29. 
2 تغط http://www.alarabiya.net/articles2007/05/16134518‏ 
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بعد |ذن الققیه 


رضعات قیحزم بلینقا وکام كَرَاهٌ انا من الوضَاعَة فَأَحَدَّتَ 
بای عایهةٌ أ اْمؤْمِنِينَ فیمن كائ فت کت آن قدخن غلیها 
من الرّجَالٍ فَكَانَتَ کت تام مر آَختها ام گنوم بنت آبي بغر 
الصَّدَّدٍ يق وتات أَخِيهَا آن يُرَضِعَنَ من 1 حَبَّتَ أَنْ یل عَلَيًِا 
كدر عاق وین ای روا الثبي صَلَّى اللَهُ عَلَيَه ون أن 
تذل یهن بل الرّضَاعَةٍ أَحَدّ قاتا 

«وَكلّنَ لا واه ما كَرَى الَّذِي أَمَرَ به ر شون تلف .صلی 
الله عَلَيَهِ وسَلّم سَقَلة بنت سُهَيَلٍ إل يُخَّصَهٌ من رَسُولٍ 
الله صلّی اللَّهُ عَلَيَهِ وَسَلَّمَ في رَضَاعَةٍ الم وَحَدَهُ لا 
واه لا لا يَدَخُلُ عَلَيّنَا بِهَذِهِ الرّضَاعَةٍ أَحَدٌّ فعلی هَذَا كَانَ 
اواج النّبي» صلّی اللّهُ عَلَيّهِ وَسَلّمَ في رَضَاعَةٍ الکبیره(. 

بعد أرمعة بجر فقون تال بقع أخار تام الممارسه: واف 
برضاعة الکبیر. أن يرتضع الموظفون من الموظفات» لیکونوا 
مجرمتن علیهن. باهؤة الرضتاعة! بدلا من اعطاء المراه انفنة 
بلس یذهبون إلى تقییدها بتشریع عجیب غریب. 

فتشنا في جمهرة الکتب التي تناول القدماء فیها النساء 
وذکرناها في خطبة الکتاب. وفي الکتب الجامعة بين الدُنيا 
والدّین. عن.المرأة العاملة. أو بعبارة أدق ما یتعلق يعمل المرأة 


(۱) الموطأء کتاب الرضاع. باب ما جاء في الرضاعة بعد الکبر. ص 401 - 
2 حدیث رقم: 12. 
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وما يرتبط بحجابها وخروجها من الدٌار. فلم نعثر على خبر 
مفيد» مع أن «الخراج» لأبي يوسف (ت 182 ه ).ء و«الأموال» 
لابن سلام (ت 224 ه).ء و«التّفقات» للخصاف الشيباني (ت 
1 ه). و«الأحكام السلطانية» لأبي الحسن الماوردي (ت 450 
ه). و«الحسبة في الإسلام» لابن تيمية (728 ه) ومصنفات 
ا كثيرة اختصت جميعها بفئات العاملين وما يجري في 
الأسواق من نشاط تجاري ومهني. 

لكن هذا لا يعني أن النّساء كافة. في ذلك الوقت. ظللنٌ 
موقرات في بيوتهنٌ. لم يشتركنّ في تجارة أو زراعة. مع علمنا أنه 
كان أكقر تن نضف خیرات الژیف من تدبیر المزارعات 
والحطايات و الیاکتات وانمربیات, ولعل این الخوة (ت 729 ه) 
في «معالم القربة» ذکر النّساء العاملات جمعاً مع الرّجال بالصيغة 
الذُكورية؛ فعدٌ جماعات السُوق بالطّباخین والخبازین والحائکین 
والطّباغین والقلائین والخیاطین وغیرهم. وهو يعني الجنسین. 

هناك من آراد للمرأة تعلم حرفة الفزل والحياكة على حساب 
تعلمها القراءة والکتابة. وکل ما یتملق بالمعرفة. فهي تلزمها 
الدّار آکثر من غیرها من الحرف. قال المحتسب الشّافعي ابن 
الأخوة: «لا يعلّم الخط امرأة ولا جاریق(, مستنداً إلى حدیث 


نبوی: لا نعرف مدی صحته: یقول: «لا تعلموا نساءکم الكتاية ولا 
(1) ابن الأخوة» معالم القربة في أحكام الحسبة. ص 171 
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بعد إذنٍ المقیه 


تسكنوهم الغرف» ولكن علموهنّ سورة الثون(2, قفیها الأوامر 
والتّواهِي والعقويات الخاصة بالساء! لقد شبه ابن الأخوة المرأة 
المسئلية والحية تسى رسكا 0 بروكن العزتب, أن ابا العلا 
المعري (ت 449 ه) وهو الأكثر نقداً لأئمة الفقه؛ قد سبق ابن 
الأخوة إلى مثل هذا القول في والازوى احق 
فستمسلن مسفتازن امتتكوان او لی 
فيحن من‌الیراع مالس اج 
سهام ان عرقن کتاب يسن 
۳ 2 و 
ويتركنالرّشيد بغير لكت 
EEE;‏ لبن م متعلمات© 
ريما لهذه العبارة صلة بما نقله الشهرستاني عن اليوناني 
دیوجانس الكلبي: وسماها بالحكمة: «ورأى جارية تتعلم الكتابة 
فقال: يُسقى هذا الئهم ما لیرمی به یوماء٩.‏ وهناك ما هو 
ا مما تقدم بحرمان المرأة من الكتابة: وجعلها أداة للمتعة 
فقط. وقال أحدهم بصريح العبارة: 


(1) المصدر نفسه. 
)2( المصدر نفسه» ص 172. 
(3) المعري. لزوم ما لا يلزم 1 ص 203. . ومطلع القصيدة: 
رتم في نهارك مستعيناً بوک راله في المترئّماتٍ 
(4) الشهرستاني, الملل والتِحل 2 ص 143. 
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ما للنّساء وللكتابة والعمالة والخطابة 

هذا لنا ولهنّ ما أن يبتنّ على جنابة7) 

يتضح من غرض تأليف السيد نعمان خير الدّين الآلوسي (ت 
9 «الاصابة في منع تعليم النّساء من الكتابة» هو التخویف 
من تفلمهنٌ: فهنّ «مجبولات على الفدر(2: وهو نوع من سد 
الذرائع: يعارس ضلد التّساءء مها هو منمهن من قيادة الكيارة 
بيعض البلدان. 

كديا للمعري, الملتبس شعره في وجوه. برز عدد من التساء 
خط هنء مل فاطمة بنت الأقرع (ت 480 ه) 
صاحبة الخط المليح الحسن. التي تولت كتابة كتاب هدنة بين 
المسلمين والروم. فكتب الناس على خطها. ومزنة كاتية التاصر 
لین الله (ت 622 ه) «کانت حاذقة من آخط التساء. وأسماء 
عبرت آغا «اشتهرت بخطها الجمیل». وقبل هذا كان للمُومریین 
والبابلیین خطاطاتهم. مثل: أنان ‏ آماموء وشآت ‏ أياء وآمات 

8 


سب شمش؛: وآمات ب مامو. التي عاشت عهد حامورابي ۰ 


(1) الوشمي. فتنة القول بتعلیم البنات في المملكة العربية الشودية. ص 76 
عن القلقلشندي» صبح الأعشی. 

(2) المحسنء تمثلات النّهضة في ثقافة العراق الحديث. ص 307. 

(3) راجع: ثلما عقراوي. المرأة ودورها الحضاري في وادي الرافدين (رسالة 
أكاديمية). 
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بعد إذنِ الققیه 


برزت من التساء القارکات والمحدّثات والواعظات, اللواتي 
مُنحن اجازة العلم للرجال. مثل فائدة الشّيخة (ت 790 ه). 
التي تولت رباط (مکان ضيافة خاص بالعباد والژهاد) الظاهرية 
بمكة. وست الكتبة بنت الطّراح (ت 604 ه)ء شيخة سبط ابن 
الجوزيء الذي قال فیها: «شیختنا سمعت علیها الحدیث بدمشق 
في سنة (600 ه) وکانت عابدة وزاهدة(). وتذکر من نساء 
الأعمال العربیات: خديجة بنت خویلد (3 قبل الهجرة). وتاجرة 
العطر يشم القطارة. اذا قصد المکیّون «الحرب غمسوا آیدیهم 
في طیبهاء وتحالفوا عليه؛ بأن یستمیتوا في تلك الحرب, وذهب 
ذلك مثلاً: «قد دقوا بینهم عطر متّشم». وتاجرة الیطر بين 
الیین والمدينة أسماء بنت مخرمة بن جندل. 


أين ابن الأخوة. وهو من وجهاء المذهب الشّافعي, من إمام 
مذهبه محمد بن إدريس (ت 204 ه)ء الذي آوصی أن تصلي 
على جنازته أستاذته في الحديث السّيدة نفيسة بنت الحسن بن 
زيد العلوية (ت 208 ه)ء فلما مات «أحضروا نفشه عندها 
فضربت لها ستارة. وصلت عليه من خلفهاء ثم حُمل من عندهاء 
ودفن في تربته»(. وعلى الرّغم من تشدد الإمام الشّافمي في 
معاملة النّساء إل أن وصيته بصلاة امرأة على جنازته يعني 


(1) سبط ابن الجوزي» مرآة الزمان 2/8 ص 329. 
(2) ابن اياس» تاريخ مصر بدائع الزهور في وقائع الدهور 1 ص 33. 
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إباحته تعليم النّساء. ويا للمفارقة. حصلت في القرن العشرين 
معارك بين الإصلاحيين والمحافظين من رجال الدّين حول فتح 
مدرسة للبنات ا فنظم محمد مهدي الجواهري العام 
1929 فصيدتي «علموها؛(1) و«الوجعيون»©. نظم الأولى بمتاسبة 
افتتاح أول مدرسة بنات هناك: 
علموها فقد کفاکم شنارا 
وکتاها آن تحتسب العلم عارا 
وکفات امن التقهقرآنا 
لم نعالج حتی الأمور الصفارا 
هذه حالنا على حین کادت 
آمم‌الفرب تسبق الأقدارا 
إلى قوله: 
وبلاء الأديان في الق وق موم 
باسمه ساموا النفوس احتکارا 
وقال في «الرّجعيون» التي ألقاها في حفل مهيب ببفداد: 
غداً يُمَنَّع الفتيان أن يتعلموا 


كماائيومظلماً تُمِنَّع الفتيات 


(1) ديوان الجواهري 1 ص 387. 
(2) المصدر تفسة..ص 391. 
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وقصة القصیدتین. وهناك ثالثة آنشدها صالح الجعفري (ت 
9 سنأتي على ذكرهاء أنه عندما قررت الحکومة العراقية, 
العام 1929 فتح مدرسة بنات بالتّجف مطلت الأسواق وسری 
الاحتجاج. واجتمع المعترضون بدار آل الجواهري وابرقوا إلى 
البلاط الملكي داعین إلى التّراجع عن القرار. وبما أن الشاعر 
الجواهري كان يعمل موظفاً في داثرة الشریفات الملكية علم 
بالأمر فنظم قصیدته «علموها». ونشرت حینها تحت عنوان «علی 
المکشوف حول مدرسة البنات الجفیت. 

ولما انهالت الاحتجاجات على الشّاعر لاسکاته. بما فیهم ذویه 
من آل الجواهري: رد علیهم بقصيدة آمضی من الأولی وهي 
قصيدة «الرّجعيون». وصلت الشّكاوى إلى البلاط ضد موظفه 
القاعر. لا أن الملك فيصل الأول (ت 1933) لم یلتفت لتلك 
الشکاوی. بل على العكس شجمه(). 

آما القصيدة الثّالثة فهي «هذبوها» التي نظمها صالح 
الجعفري. وهو من آسرة کاشف الفطاء. الأسرة الدّينية المعروفة, 
فمثلما عرفت أسرة الجواهري بکتاب جدها الفقهي «جواهر 
الكلام» رف آل كاشف الفطاء بكتاب جدهم «كشف الغطاء عن 
میهمات الشريعة القزاءة. 


(1) الغبان. المعارك الأدبية حول تحریر المرأة في الشعر العراقي المعاصر, 
ص 46 - 5: 
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وبعد أن نشر الجعفري قصيدته في مجلة «الهرفان» (1930) 
«هذبوها» ثارت الاشرد علی الشاعر؛ فما كان منه 1 أن يخلع 
عن اسمه لقب «كاشف الفطاء» ويستخدم لقب «الجعفري» نسية 
إلى اتج الاکتر جعفن اح الععات!التكشارا الیه۳. كان 
الچعفري وبشهادة احل معاصريه: «يدلل على آراکه بكل جرأة 
وقوة. فهو حين يدعو إلى السُفور في بلد ديني کالنجف. وفي 
زمن كان القارئ لجريدة يُرمى بالرُندقة, كان لا بخشی أن 
يُطعن: كما لم يكن حین طْمن(. 
جاء في «هذبوها»)(: 
1 < ل ال 3 < Sw‏ و 
ال وامیس بینکم شرع 
۳ 
هي نی ور ذک و 
إلى قوله في الحجاب: 
دس مط ملتسكقترون که 
(1) المصدر نفسه» ص 51 - 52. 


(2) الخاقاني. شراء الفري 4 ص 306. 
(3) المصدر نفسه 4 ص 3313 - 314 
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مق وراء الحجاب تسوتها 
کتسهتتادیع کاک کیک کدف 
لا تخالوا الچجاب یمنعها 
TI‏ "اسان لتك لجا 
دتت الشاعةء التي استعرت 
بے هاگ او و العف 
قبل معركة مدرسة البنات بالتٌجف. وانتصار المعارضین 
بابعادها إلى الکوفة(), التي تبعد عشرة كيلو مترات عن الجف. 
كان ببغداد تعقد محاضرة خاصة بتحریر المرأة في السینما 
الوطني (20 نیسان 1927) ألقاها التربوي السُوري محمد جمیل, 
وقیل جمیل بيهم اللبناني(. بدعوة من «منتدی التهذیب». 
وبتحریض من روفائیل بطي (ت 1956)» صاحب جريدة «البلاد» 
ورئیس مجلس الاب ووزير الاعلام في ما بعد. ویذکر أن صالة 
السینما غصت بالتُساء. وکانت «أول مرة تدعی فيه التّساء إلى 
حلقة عامة»(*. بعد عام آلقی کامل السّامرائي محاضرة (نیسان 
8) محاضرة عن المرأة التركية الجديدة. ونشرت بکراس 
صفیر. مطالباً نساء العراق بالاقتداء بنساء تركيا في التحرر). 


(1) الغبان: المعارك الادبية حول تحریر المرأة. ص 46. 
(2) العمري؛ حکایات سياسية ص 130 
(3) بطي, ذاكرة عراقية 1 ص 101. 


(4) العمري. حکایات سياسية ص 130 
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عرفت بغداد مدارس البنات منذ العهد العثماني» وفي البداية 
کانت خاصة بالمسیحیین. والیهود کمدارس آهلية. لکن کمدرسة 
عامة حكومية خاصة بالبنات تأسست في آواخر العهد العتماني, 
نفهم ذلك من القصة الآتيةء التي رواها وزير الدّاخلية الأسبق 
عبد المجید القصاب (1882- 1965): «ارتأی والي بغداد أن 
یعرض موضوع تأسیس مدرسة للبنات على مجلس المعارف في 
ولاية بفداد. فلما جمعهم وکان فیهم الأستاذ جمیل صدقي 
الرهاوي. عرض علیهم الفكرة فوافقوا علیها. إلا آنهم احتاروا 
في موضوع البناية التي تصلح لهذه المدرسة. وبعد نقاش طویل 
ارتأوا أن تکون مواصفات هذه البناية كما يلي: 
1 - أن لا یکون بها شبابيك مطلة على الشّارع. 
2 - أن لا یکون في بيت الجیران نخلة أو نبكة (شجرة النبق أو 

السدر) يطل منها الأولاد على البنات. 

3 أن لا يكون إحدى الدّور المجاورة الیها متسلطة علیها. 

وهكذا دام النّقاش بینهم حول هذه المواصفات. وکان الأستاذ 
الزُهاوي (الشاعر) ساكناً. ثم لما سکتوا طلب من الوالي الکلام 
قائلاً: اسمح لي يا باشا أن أقول أن هذه المواصفات متوفرة في 
بناية واحدة في بغداد. فلما سمع الوالي منه ذلك قال له: وماهي 
هذه البناية5 قال (متهكماً): إنها منارة سوق الفزل. فهي بناية 


عالية, ولا يشرف عليها أحد وأن الفتيات إذا صعدن إلى حوض 
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المتارة ¥ يراهن حدم( الا أق مجلس معارف الولاية وجد 
المکان المناسب بمحلة المیدان الجدیدة. قرب باب المعظم. 
نهاية شارع الرّشید من جهة الشمال. 


بالتأکید أن هذه الحادثة كانت بعد 1904 بدلیل أن البغداديين 
قد قامت قیامتهم عندما قرر الوالي عبد الوهاب باشاء العام 
4 تسجیل النّساء واصدار دفاتر نفوس له أسوة بالژجال: 
بيغداد والموصل والبصرة. واعتبروا إحصاء النّساء یمس شرفهم. 
فخرجت المحلات البغدادية شاجبة القرار. وکان رجال الدّين من 
آل الثقیب یتصدرون الجموع. تتقدمهم الطبول والذ‌مامات, 
ومسلحین بالسُیوف والبنادق. واصطدم المتظاهرون بالجندرمة. 
الشّرطة العثمانية©. 


كانت الشّدة بالغة في أمر فتح مدارس للبنات؛ وتحتاج إلى 
كفاح مرير ومداراة للأعراف والتّقالید. إذا علمنا أن رفع طرف 
غطاء وجه المرأة یمد جريمة لا تفتفر. وبوسط بفداد. فکیف 
بخروجها إلى المدرسة أو العمل؟! روى الشّاعر معروف الرّصاضي: 
«أن مرت امرأة يهودية في قنبر علي ورفعت البيجة (لعلها غطاء 
(1) الهلاليء قال لي هؤلاء. ص 169 170. منارة سوق الغزل تابعة لجامع 
الخلفاء وسط بغداد. وتخيلوا أن تكون المنارة مدرسة للبنات! 


(2) العمري» حكايات سياسية من تاريخ العراق الحديث. ص 95 عن الدروبي: 
البغداديون: مجالسهم وأخبارهم. 
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الوجه) قليلاً. فلمحها أحد الجالسين فبعث صبي المقهى يتعرف 
على دارها. ثم أرسل إلى زوجها وأخذ ينهال عليه سباً وشتماً لما 
فملتة زوجته؛ وهذا ما كان .يفعله الشّعاة مع الدَّمِيقَ:إثاهيك. بما 
کانوا يعملونه مع المسلمين إذا يعدون ذلك غيرة وحميةً"». 

ربما لا تكون بداية تعليم الفتيات بالهراق صعية ومعقدة, 
قیاساًپیدایته لوان آخر مكل ا انبر الكمودية, مع أن 
الحكومة بشخص الملك هي المبادرة إلى ذلك. وكانت إرادة 
ملكية صدرت العام 1379 ه 1959 ميلادية. في زمن الملك 
سعود بن عبد العزيز (ت1969). وكان نوع التّعليم دينياً. من 
قرآن وعقائد وفقه. ومع ذلك كانت الاعتراضات قوية جداًء وعلی 
وجه الخصوص بمنطقة القصيم» ناحية بريدة من نجد. بل أن 
الملك عبد العزیز آل سعود واجه اعتراضات من قبل رجال 
الدّين ضد تعلیم الأولاد. فکیف الحال بتعلیم البنات(. 

إذا كانت هدى شمراوي باشا (ت 1947) آول مسلمة 
مصرية آسفرت عن وجهها (۰)1926 فان أول عراقية أسفرت 


(1923) هي معزز برتو مديرة مدرسه البارودية بیفداد مع 


(1) عر الدين: الوّصافي يروي سيرة حیاته. ص 174. 

(2) راجع: الوشمي, فتنة القول بتعلیم البنات في المملكة العربية الشودية 
(المرکز التّمافي العربي 2009). فقد جمع المؤلف مادة وافية عن هذا 
الموضوع. 

(3) الزركلي: الأعلام 9 ص 70. 
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طالباتها(*. قیل خرجنٌ للمساهمة في استقبال ولي العهد الأمیر 
غازي بن فیصل, الذي وصل الهراق لأول مرة قادماً من الأردن, 
يوم 5 نوفمبر (تشرین الثاني) من ذلك العام. بخلع العباءات؛ 
بعدها أخن السُفور بالئزاید. بعد أن كانت المرأة ترتدي 
العباءتین وليس عباءة واحدة. 


قبل هذا بكثير أسفرت عن وجهها ببغداد قّرّة القين زژّین تاج 
(أعتدمت 1852). أيرذات.الكاج الذهبي, وین آلقابها «بدر 
الدٌجی» ودشمس الضُحی»(۰ فهي آول مسلمة أسفرت عن وجهها 
آمام الرّجال بالعراق(؟. بعد عائشة بنت طلحة بالحجاز مثلما 


تقدمت الاشارة. 


تتجرأ المرأة» كظاهرة» في شرقنا الاسلامي, الاعتراض 
على الحجاب» والاقرار بالبیوت. الا قبل فترة وجيزة» بینما دخل 
بمصر بين قاسم أمين (ت 1908) وشیوخ الأزهرء وبالعراق بين 
الشاعر جمیل صدقي الزهاوي (ت 1936( ورجال الداین 
والعشائر: ثم الرّدود بين القاضي توفيق الفكيكي وفتاة بغد ادية؛ 
(1) العمري. حكايات سياسية من تاريخ العراق الحديث ص 105. 
(2) خان. تاريخ البابية أو مفتاح باب الأبواب» ص 175. 


(3) المصدر نفسه. الورديء لمحات من تاريخ العراق الاجتماعي الحديث 2 
ص 152. 
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وکان ات مستعا رز وما صدر بسورية من إجراءات ضد تحرير 
المرأة اتخذتها الكلطات في العشرینات من القرن الیتْصرم. 


لا تتدخل المرأة في شرقنا حتی في ما يخصهاء لکن هناك 
من تجاوزت المحظور في زمن تلتحف فيه المرأة بعباءتين 
ونقاب» مثل قرة العين القزوينية التي تذكر بثورة (أسبازيا) 
اليونانية بالفرب. عشيقة حاكم أثينا بركليس  461(‏ 429 قبل 
الميلاد). 


حاولت أسبازيا مزاحمة الرّجال فأخرجت النّساء من عزلتهنٌ: 
وذتحت مدرسة لتعايطين البلاغة والقسفة. حلش تما لخطبها 
سقراط وانكاغوراس وبركليس نفسه. لكن ذلك لم يعجب الفقهاء 
فالصقوا بها تهمة الإلحاد. وعدم الخضوع لنواهي الدين؛ فشهد 
محاکمتها (1500) قاضیأ(. آما آسبازیا العصر الحدیث فکانت 
أسوأ حظاً فقد قتلت وحرق جثمانها لأنها تجاوزت الشّريعة: ولا 


يستبعد الفرض السياسي في قتلها. 


وصلت القزوينية ّدّة: العين العراق ملتحفة الشٌادور الايراني. 
وبعد اقامتها مع زوجها. طالب العلم؛ بکربلاء. تبنت ذات التاج 
الذهبي آفکار الشيخية ثم البابية لتکون حرفاً من (حروف حي) 


الكمانية عشرء وهو عدد حواري الباب. واستيدلت الشّادور بعباءة 


(1) ول دیورانت, قصة الحضارة 7 ص 19- 20. 
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تسمح بكشف الوجه والكفين. وخاطبت الرّجال وجهاً لوجه لا من 
خلف ستارة. ضاقت مدينة الكاظمية آنذاك بخطب صاحية الشّعر 
الأشقر في مجالس الرّجال: رغم أن طلاقة لسانها ورجاحة 
عقلها لم تتركا مجالاً للفتنة بجمالهاء فانتهت سجينة في دار 
مفتي بغداد أبي الثناء الالوسي (ت 1854)ء الذي ناظرها وقدر 
علمهاء ثم التّرحيل إلى إيران لتقتل وتحرق هناك(. 

كان سفور فَرّة العين هو الأول: بعد ما ذكرنا من أمر عائشة 
بنت طلحة (ت 101 ه)۰ حسب ظروف متّتصف القرن التَّاسع 
عفن الشف عن الوويجة:والكميين: وهذا اما#تضفتة ال اة 
العراقية إن لم تصحبها البوشية (البرقع). بعد قرة العين 
وسفورها المحدود وصلت بفداد مس بیل البريطانية (ت 1926): 
ومثلها لا تحتاج إلى ستارة تتحدث خلفها لملك ووزراء ورجال 
دين الا أن سفورها الغربي لم يثر مشكلة. أولاً لأنها الحكومةء 
وثانياً لأن دينها لا یأمر بغیر حجاب الرّامبات»,وثالفاً آنها 
صاحبة علم وشخصية یمنعان الفضول في طرح سؤال حول 
سفورها. مع أن معركة دعاة السُفور والمحافظین حول الحجاب 
كانت حاضرة في الأذهان. ولم یمض علیها عقد من الزّمِن. 


اشتدت في العقد الأول من القرن العشرين المعركة ببفداد 


(1) راجع كتابنا حروف حي (البابية والبهائية بالعراق). كولن: منشورات 
الجمل 2000. 
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بين جميل صدقي الزهاوي ورجال الدّين؛ ممثلين بالسّيد 
مصطمی نور النین الواعط ات 200910 كان :مهيا بالخلة 
ونائباً عن الدّيوانية في مجلس المبعوثين ‏ والشيخ محمد سعيد 
التتشبندي (ت ۰)1920 أحد أتباع الطّريقة الصّوفية المعروفة. 
أطلق الزّهاوي دعوته إلى سفور وتحرير المرأة من القيود 
الاجتماعية والذينية: منافرا بقراءاتة الفلسفية. وبحیاته باستاتيول 
وقيل حبه لفتاة تدعى راحیل. ثم مكوثه بالقاهرة حيث معركة 
السُُور والحجاب بين قاسم أمين والأزهريين. 

أغرت الأجواء الشّاعر فكتب مقالاً تحت عنوان «المرأة والد‌فاع 
عنها». نشره في جريدة «المؤيد» الأسبوعية المصرية (7 آب 
0 ذكر فيه عشرة مضار للحجاب, متّها: فقدان المرأة 
المحجبة الثّقة بالوّجل؛ ومحو علامات الشّخصية مما يؤدي إلى 
الريبة. فالحجاب ينع والانسان بطبيعته حريص على هتك 
الممنوع, اخیرا تشيع في المجتمع المتحجب الغلمانية(. ويختم 
الرّماوي مقاله بالبیت التحريضي التّالي: 

آخرالمسلمین عن آمم الأرض 
حجاب تششی به المسلمات 


وصلت مقالة الّهاوي الخطيرة بفداد عبر الشّيخ نعمان 


(1) الرشودي. الزهاوي دراسات ونصوص. ص 115 عن جريدة المژید 
المصرية. 
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الأعظمي (ت 1936): المدرس في مدرسة الإمام الأعظم 
والواعظ في الجيش العثماني؛ نشرها في مجلته الدّينية. هنا 
يُقهم ين فعل الأعظمي لاعادة نشر مقالة الزهاوي أمران: نصرة 
للسفور. مع أنه لم یقصده. فعنوان مجلته «التّنوير والأفكار», 
وقصد إيذاء الشّاعر لمتراكمات لديه ضده في شأن الدّين 
والمجتمع. فما حصل أن المقالة كانت وابلاً على الرُهاوي, 
احتشد جمع من البغداديين أمام سراي الحكومة مطالبين بردع 
كاتبها (الندیق) حسب عبارتهم. كان في مقدمة الفاضبین 
اليد الواعظ, الذي ذهب الی الوالي ناظم باشا واصفاً (الشامن 


بالمارق. ودعوته دعوة فاسدة مخلة بالشريعة. 


یومها مزل الرهاوي من التّدريس في مجلة الأحکام العدلية 
التّابعة لمدرسة الحقوق اليفدادية, التي تأسست العام 1908ء 
واعتکف بداره خشية من الاعتداء وربما القتل. فذات ليلة طرق 
باب داره ثلاثة من أشقياء بنداد. وطلبوا ِثّه الماح لزوجته 
أن تجالسهم في المقهی, وعندما احتج على الطّلب احتجاج 
المرعوب» قالوا له: كيف تطلب من النْساء أن يرفعنٌ الحجاب 
ویختلطنّ بالرّجال؟ وانتهی الأمر بالتهدید بالقتل إن عاد ثانية 
إلى «مثل تلك الأقوال الفاسدة(. وعلی ما يبدو إثر موقف 


(1) . عبر الذين. الشّر العراقي الحدیث. ص 217 - 218. الوردي. لمحات 
اجتماعية من تاريخ العراق الحدیث. عن شاهد عیان 3 ص 181 
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وزير الهراق ناظم باشا (قُتل 1913) مثّه في هذه القضية نظم 
عدة قصائد فی هجاکه(. 


رد من المصریین على دعوة الرُهاوي محمد حمدي التّشار في 
کتابه«المرأة في الاسلام السُفور والحجاب» (۰)1911 ورد من 
العراقیین مدرس مدرسة الامام آبي حنيفة الشَّيخْ محمد سعید 
النقشبندي في رسالة يوحي عنوانها بفتوی قتل «السّيف البارق في 
عنق المارق» (1910). 


جاء في الرسالة: «ورود بعض الجرائد. ناقله عن بعض 
الملاحدة. مالم یلمع بارق الصلاح على سطر حروفهاء ولا 
اکتحلت عین بصيرة نامقها بثمن الهداية لفواية وقوفها. کفر 
صریح. وکلامه قبیح. نبن دینه وراءه ظهرياً. واتخن 
الکفر الصریح لباساً وزيّاًء). لکن يبدو من راء الهاوي 
لصاحب «السّیف البارق» أن صلحاً تحقق بين الشّيخ والشّاعر 
(المارق) في ما بعد. 


كان محور حجج صاحب الرّسالة في فرض الحجاب. بل الاب 


(1) راجع دیوانه. مصر: المطبعة العربية لصاحبها خير الذين الزركلي 1924 
ومنها قصیدته في محاولة ناظم باشا التقرب من الفتاة الجميلة في 
زمانها سارة, والتي عرفها البندادیون بسارة الرُنكينة. لأنها ورثت ثروة 
هائلة عن أبيهاء وکانت مسيحية. ومما قال: بتت قوم لم يدنس الیوضص 
متهم بقبیج هم من سراة النُصارى (ص 74). 

)0 زین الاین» السنور والعجاب. ص 214 عن زسالة اف ارق 
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حسب ما ورد في الرّسالة: مداراة مشاعر الرّجال في تجنب حرقة 
القلوب. والسّفور سبب قوي للعشق وفي الحجاب يميز الانسان عن 
الحیوان, والقلق من اختلال التُظام العام للهو الشّباب. لم يناقش 
الشّيخْ سفور المرأة من العباءة وغطاء الرّأس بل سفور الوجه 
واليدين. مرة آخری. أحسب أن النّقشبندي بهذا الرأى قطع صلته 
بامام مذهبه أبي حتیفه اوا لأنه أفتى بجواز تولي المرأة 
القضاء. وکیف یکون القاضي منقب الوجه والیدین(19 


حاول الرّهاوي في بيان نشره في جريدة «الرّقيب» الثصل من 
مقاله المذکور. وشحذ همة الوالي ناظم باشا ضد رجال الدّین 
مذکراً بالدٌستور العشماني. جاء فیه: «الی ناظم الحکومة في 
بفداد. آسمع أن أحد المشايخ المتلبسین بالتقوی في بغداد. البلد 
الذي يسيطر عليه الدستور وعدلك الوافي. خن يدير رحی فتنة 
جسيمةء فیعرض الجاهلین على الایقاع بي باسم الدّين البريء 
من الظلم. جزاء مقالة اجتماعية نشرت بامضائي في المؤيد 
الاسبوعي. كما في تنویر الأفكار دفاعاً عن المرأة. وهي عدا 
کونها شبهات تفيعة استفهامية تزول من نفسها لم یتمین تعد 
کاتبها آنا أم هي مزورة على لساني من عدو لي في العراق(. 


(1). المصدر نسه. 
(2) عر الدّين: الشر العراقي الحدیث. ص 217. الوردي؛ لمحات اجتماعية 3 
ص 181 عن الهلالي. الزهاوي بين الثورة والسکوت. 
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لو افترضنا أن الزّهاوي تمكن البراءة من كتابة مقال «المرأة 
والذقل متهاء هماقا دراه FEE‏ كع aS‏ ۹۳ ذل 
يمكنه التّنصل منها أيضاً. وهي تحمل آراءه وطبعه الشعري؟! 
وكانت واحدة من المقرر المدرسي بالعراق» مِنّها: 
شري فالحجاب يا ابنة فهر 
هو داء قي الاجتماع وخیم 
کل شيء الی الستسجده ماض 
فکهاها E‏ شتا فيكف 9 
أسفري فالشُفور فيه صلاح 
زعموا أن في الشفور انثلاماً 
كذبواء فالسشفور طهر سليم 
لا يقي عفء الفتاة حجاب 
بل یقیه تثقيفهاوالعلوم 


(1) حول الموقف من قصيدة «أسفري» ورغم آنها كما بينا دخلت في المنّهج 
الدراسي العراقي» وشاعت على المستوى العربي أهملها علي أحمد سعيد 
(آدونیس). رغم إسهابه في الدعوة إلى الحداثة. ولم يخترها بين ما 
اختاره للشاعر في كتاب «جميل صدقي الزهاوي» (دار الملايين 1983): 
تسن ساسلة دیوان التهشه, مم أنه وزوجتة خالده سمید الم يحدها تضاً 
من نصوص الشیخ محمد بن عبد الوهاب. مؤسس الحركة السلفية في 
الجزيرة العربية. في کتاب اشترکا في تألیفه «الشیخ الامام محمد بن 
عبد الوهاب» (دار الملایین 1)1983 


134 


بعد اذن القّقيه 


اللافت للنظر: أن القصيدة درست في مدارس التجف 
وكربلاء مثلما بیغداد. فالمنهج كان مت ولم تسمع باعتراض 
عليهاء ولم يعترض عليها رجال الدّين من الشّيعة أو السُنَّة 
پشکل علني: ولا علم لنا بالخوافي. ومنهم من تسبهم الزّعيم 
عبد الکریم قاسم (فتل 1983) لتدریس العربية والذين في 
المدارس العراقية. لکن جاءت معظم نسخ دیوانه خالية من هذه 
القصید 15 
بل للزّهاوي؛ وهو یتحدر من أسرة مفتین وعلماء دين مثلما 
هو معروف. أکثر من أسفري يا ابنة فهر. فقال مهاجما 
الحجاب. مبکراً قبل أي شاعر آخر؛ العام 1910: 
مزقي يا ابنة الهراق الججابا 
واسفري فالحياة تبغي انقلابا 
مزقيهواحرقيه بلا ري 
ث.ققد كان حارساً كذايا 
إلى قوله: 
7 
کدی وا فالشفور عمنوان طهر 
ليس يلقي معرة وارتیاب() 


۳ ۲ 75 1 2 
(1) الرّشودي. الزهاوي دراسات ونصوص. ص 310. عز الذین. الشعر اليراقي 
الحدیث. ص 219 - 220 
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لم يتراجع الرّهاوي عن قصيدته بعد التراجع عن مقالته. 
فالشر يبدو أقل ضجة من التّخرء والشعراء يقولون ما لا یفعلون, 
مثلما فعلها وخفف حافظ إبراهيم (ت 1932) من آرائه أمام 
المحافظين فقال: 
تالا أقول دعوا انس اء ستهاقرا 
بينالرّجال یجلن في الأسواق 


في دور ه ند 4*4 5 8 کلف 3 
كشؤون رب ال سیف والمزراق 


ثم يدس فيها رأيه في الحجاب. وموازناً بين الفریقین: 
كلا ولا أدعوكم أن تسرفوا 
في الحجب والتضييق والار هاق 
ليست نساؤكم حلى وجوا هراً 
خوف الضياع تصان في الأحقاق! 
كذلك لم يعط جميل صدقي الزّهاوي نصف رأي في 
المُشور والحجاب مثلما فعل أحمد شوقي (ت 1932): 
إن الشُّفور كرامةٌ ويسارة 
تولا وحوش ف يالرّجال ضواري 
ردت نظيرة زین الذين العام 1928 على أمير الشّعراء بالقول: 
«نعم أيها الأمیر. إن السُفور كرامة ويسارة. ولكن القناع لم يمنع 
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أن يكون في الرّجال وحوش ضوارء بل القناع كان عوناً لذلك 
الوحش الضّاريء أو لذاك الذّكبء ولولاه لكان حال التّعجة أبعد 
ينه عن الشَّرء وأقرب. لسلامة الشّرف من الأذى(0. 
إلا أن أطرف ما ورد في نصرة الحجاب ضد السُّفور هو قول 
بشارة الخوري (ت 1968) المعروف بالأخطل الصّغيرء فهو شاعر 
ومسيحي كالأخطل التّغلبِي. حين قال هازئاً بما تجاوز حدود تلك 
الدّعوة للسُفور بالتحرر من غطاء الوجه والعباءة؛ وظهر لباس 
الفوق الرُكبة (المينيجوب): 
لح الرکبتین تففرین_ا 
برنيك أي نهر تعبرينا؟ 
مضنی العلخال لما الساق اصحت 
تطوقها عيونالناظرينا 
تند سقطا کت ار فلیش ها 
تیان جا كو قطي 6١1‏ 
لعلّه ارتباط بالمعركة بين السُفوريين والحجابيين جعل عائلة 
الآديبة والشاشطة السياسية العراقية آل جميل حافظ» منن 
الخمسينيات؛ تسمي ابنتها سافرة. وإذا بكرت بغداد بسفور المرأة 


(1) زین الدّين: السُنور والحجاب. ص115. 
(2) الغبان؛ معارك تحرير المرأة: ص 91. 
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فإن رمي العباءة ولو لثوان قد يخلق أزمة بمدن العراق الدينية. 
مثلما جرى بکربلاء. ليس على المستوى الاجتماعي بل والسياسي 
ایضا هدا ها یتفله لقا متصرف كربلا يكنا 14 موز 1958 
الضابط فؤاد عارف (ت ۰2010 وهو ما آوردناه في کتابنا 
«لاهوت السّياسة» لصلته بتاریخ الأحزاب والمنظمات الدّينية 
بالعراق. 


قال» وهو یتحدث عن تموز 1958: «آذکر أن الشيوعيين طلبوا 
في إحدى المناسبات التّظاهر فوافقت على طلبهم. وفي 
المظاهرة صعدت إحدى السوة. وهي مدرسة. على كرسي طارحة 
عباءتها وألقت کلمة. واعتبر الناس, أو بعضهم. أن في هذه 
العملية خرقاً واهانة لقدسية المدينة. فاجتمع علماء الذين في 
مرقد الحسین. ثم خرجوا بتظاهرة |سلامية طالبوا فیها برجم 
هذه الكدرسة: لانها آهانت مدينة الحسین. وجاء بعض رجال 


الدّين إلى داري». 


«کان مدیر الشرطة آنذاك السٌید عبد الملك الژّاوي. الذي 
آخبرني بالحالة. ووصلت الدّار لأجد رجال الدّين جالسین في 
بيتي والانفعال بادٍ على وجوههم. فقلت لهم لا داعي أساساً 
لتظاهرتكم هذه. لقد خالفت هذه المدرسة اذك وأنا بوصفي 
محافظاً سأقوم بمعاقبتهاء أو نقلها إلى خارج المحافظة. علماً 


آني في قرارة نفسي آرید امتصاص هذا الانفعال. ولكي لا تتفاقم 
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المشكلة؛ ولکن فوجئت بأن نهض أحد رجال الدّين: ویبدو أنه 
كان متزمتاً إلى درجة كبيرة. فقال بلهجة خطابیة: إن المرأة 
شیطان بعینه. ان المرأة آخت الشیطان. إن المرأة عدو 
الرّحمن... الغ(. 

ویذکر عارف: أنه أسکت رجل الدین المذکور فاقلا له بعد أن 
ذکره بالأمهات والبنات والأخوات والرُوجات وفاطمة الزهراء: 
«إنك أولى بالژجم من هذه المُدرسة التي خطبت وهي سافرة. 
وسأکتب إلى آية الله العظمی اليد محسن الحکیم نص ما ورد 
على لسانك بحق النُسوة. بشهادة الحضور العلماء. حتی يبدي 
رأيه في الموضوع». وما كان من رجال الدین الا أن فرقوا 
المتظاهرین, وانتهت المشكلة. وهکذا تبدو قضية السُشور في تلك 
الأجواء صعبة في مدن العتبات المقدسة تحديداً! فمن السهولة 
بمکان تحريك العوام بالمشاعر الدّينية! 

تبدو قضية سُفور المرأة؛ بالمدن الدّينية. خطيرة وفاصلة, 
وتترتب علیها خصومات سياسية, وربما لا نبالغ إذا قلنا انها 
كانت واحدة من آهم القضایا في موقف المرجعية الدينية السلبي 
من تورة 14 تموز 1958. بل إن معاملة المرأة بدت إشكالية 
بمجملها. ضمن ما بحثناه في معارضة القانون 88 لعام 1959 
الخاص بالأحوال الشّخصية؛ ومنه قضية بالإرث. 


(1) مذکرات فژاد عارف. جريدة القدس, العدد 2924 المورخ في 5 تشرین 
الأول (أكتوير) 1998 الصفحة 13, أجرت اللقاء بینداد أمل الجيوري. 
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حسب السّيد محمد مهدي الحكيم (اغتيل 1988) جرت 
الدّعوة إلى السُّفور آنذاك سياسية بالدرجة الأولى: براءة من 
عباءة نوري السعید. يوم تلفعها ليختفي عن عيون رجال الثُورة 
في صبيحة 14 تموز ۰1958 وحدث أن توفي أحد كوادر منظمة 
الحزب الُيومي العراقي بالجف. والذي سماه الحکیم باين 
الشكافي. في حادث سيارة. وبأجواء غريبة على المدينة 
ومجتمعها المفلق أن يكون العزاء مختلطاًء وأن طالبات المدارس 
أخذنّ يأتينَ بعباءات «لكنهنّ في الواقع كنّ متبرجات. وکانت 
هذه الخطوة بمثابة تهيثة الأجواء لقبول المرأة في مجتمع 
الاختلاط. وكان التركيز على النجف»(. 


ولمواجهة تلك المستجدات صنف الشَّيخ محمد أمين زین: أحد 
فقهاء اشجف: رسالة تحت عنوآن اقغات بین النقلت: والایجاب»: 
ولما آرسلته المرجعية. أو شخوص منهاء إلى الرّقابة من أجل 
آخذ الموافقة لطباعته رُفض الطّلب بدعوی «أنه یتضمن أفكاراً 
رجعية». وإثر ذلك «حدث اجتماع كبير یحدث لأول مرة في بيت 
السّيد (محسن الحكيم)ء وكان العدد يتراوح بين 150 إلى 200 
شخص. ومن هناك أعلنوا احتجاجهم ضد الثّورة: وبعث السّيد 
بدوره إلى القائمقام قائلاً له: «علی أي أساس تعتبرون هذه 


(1) الحکیم. من مذكرات العلامة الشهيد محمد مهدي الحكيم حول التحرك 
الإسلامي بالعراق. ص 57. 


140 


بعد اذن الفقیه 


الأفكار رجعية. |نها آفکار الاسلام. وأظهر احتجاجه على ذلك. 
وبعد مدة وافقت الرقابة على طبع الکراس(. 


وللملاحظة: أن تلك الصّفة طبقت على المدن المقدسة 
الشيعية البعيدة عن بغداد وحسب. مع علمنا أن محلات ية 
نشأت حول ضريح لکنها لم تلزم نساء‌ها بالحجاب. مثل 
الأعظمية ومحلة باب الشّيخ, حيث مرقدا الامام آبو حنيفة 
التعمان: والشيخ مجه القادر الگينلاني: مع التفید بالحچاب 
والحشمة عند زيارة المرقدین» بوجود المحلتین وسط بفداد. أما 
محلة الكاظمية الشيعية القريبة من بفداد فکانت بينّ بین. 

لم تتحدث المرجعية بأمر الحجاب لا بحدود المدن الدّينية, 
إل أن الاتجاه السّياسيء الذي مثله اليد محمد باقر الصّدر, 


خرج عن حدود النجف وسواها من المدن المقدسة. حيث صرح 


بتحريم الدّخول إلى الجامعات من غير حجاب» أو الي 
الاسلامي. خلال نشاطه ضد حزب البعث الحاكم في السّبعينيات, 


من القرن الماضيء فينقل عنه قوله: «بحرمة دخول الطّالبات إلى 
الجامعات بدون الالتزام الكامل بالحجاب الإسلامي»©. 


ومما لا شك فيه آن انطلاق النّاس صبيحة 14 تموز (یولیو) 


(1) المصدر نفسه. ص 57 - 58. 
(2) المومن: سنوات الجمر» ص 162 
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8 والاعلان عن مفاهيم الحرية ومحاولات كسر الضغط 
الاجتماعي. المتمثل بالعشيرة والعادات والتقليد كان فورة جامحة 
غير موضوعية وغیر مسنودة بأساس, فان الدعوة السُفور أخذت 
تظهر إلى العلن وبوسط الّجف. وهي من المفروض مدينة دينية 
لا يجب أن يُخل بتقالیدها الظاهرة. ومع ذلك كانت المظاهر 


متشددة, فأنها مدينة ذات حراك ثقافي واجتماعي. 


لعل نظيرة (1908- 1976). ابنة الرّئيس الأول لمحكمة 
الاستكناف بلبنان وزوجَة رقش متككمه"الأستتناف اتحلبء كانت 
أول امرأة تؤلف كتاباً في بیان اضطهاد بنات جنسها في فرض 
الججاب. فلقسوة الرٌدود على كتابها الأول «السُضور والحجاب» 
اضطرت إلى تاليف كتاب «الفتاة والشيوخ» (بیروت 1929). 
ناقشت فيه آراء الشّيوخ الذین أنكروا علیها موضوع البحث. 
وشککوا في قدرتها كامرأة على التّأليف! آشارت نظيرة إلى 
الحجاب عند الأمم الأخَّر ومسؤولية قادتها في التُحرر یثه. 
وكأنها تشجع زعيم بلادها على التّراجع عن الإجراءات التي 
امُحْدت بدمشق «صیف 1927 حيك حرمت الثّساء من حريتهن 


ومِتّع عليهنٌ الخروج دون نقاب»(. 
قالت: «كان الرُوسيون المسيحيون من أقة التائ تمشكا 


(1) المصدر نفسه» ص 15. 
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بالحجاب حتی مزق حجابهم بطرس الأكبر بأمر امبراطوري 
6 وکان الأتراك المسلمون من آنصار الحجاب فمزقه 
المصلح الأعظم مصطفی كمال مثّذ بضع سنوات. ومتّذ قريب 
وقف في الناس خطيباً فقال: لقد أحرزت نصراً مبیناً على 
التقالید والأعداء. یرجم نصف الفضل فيه للجند والنصف الآخر 
لتمزیق الحجاب»(؟. 


لا يبدو أن تمزیق الحجاب, حسب عبارة زين الدّين: قد حدث 
بترکیا وفق قانون أو تشریع رسمي» إنما حصل ضمن الأجواء 
التحررية التي سادت في الدولة الشّركية منذ 1923. فقانون 
الثامن من قوانین الثورة الأتاتوركية یتعلق بالرّي مثل اعتمار 
القبعة بدلاً من الطربوش, فبعد سقوط السلطان عبد الحمید 
استبدلت العمامة بالطربوش(. ثم استبدل الأخير بالقبعة, 


(1) المصدر نسه. ص 49. 

(2) نور الدأین. حجاب وحراب.. الكمالية وآزمات الهوية في ترکیا. ص 164. 

(3) یذکر الشاعر معروف عبد الفني الرّصافي قصته الطريفة في استبدال 
عمامته بالط یوش بعد الثورة ضد السُلطان عبد الحمید الثاني. في 
8 فمعتمر الیمامة یتعبر حینها خارجاً على القانون. وأنه ضد الثورة, 
فقد حصل أن دخل مقهی باستانبول. وکان صاحبها سوري» فلما شاهده 
بعمامته فزع منه وهو يقول: «اخلع العمامة يا رجل ولا تبليني»! وبعد 
خروجه من المقهی أحاط به الجند ونادوا عليه «يا عدو اللّه». فاضطر 
حینها إلى شراء سترة وبنطلون وطربوش. فلبسهما وترك جبته وعمامته 
عند بائع الملابس, ومنذ ذلك التاریخ لم يعد إلى اعتمار الیمامة (عرٌ 
الدّين. الرصافي يروي سيرة حیانه. ص 99 - 100). کذلك أن الشّاعر 
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والجبة بالبنطلون(. 

آما قانون تحریم الحجاب رسمیاً فصدر متاحزاً کثیرا على 
سن قوانین الأتاتوركية. حیث صدر في 12 سبتمبر (آیلول) 
2 ويقضي بمنع دخول الطالبات إلى الجامعة بالحجاب. 
الا أن معركة الحجاب ظهرت إلى العلن وشفلت السياسة 
التركية عندما دخلت البرلمانية مروی قاواقجي إلى قاعدة 
البرلمان بحجابها. وذلك في 2 مایو (آیار) 2۳999 


ویبدو أن الطرفین - السُشوریون والحجابیون - تصرفا وفق 
مبدأ «سداً للذرائع»؛ فوجود برلمانية محجبة واحدة ذريعة لتفاقم 
عدد المحجبات. وقد عبر عن ذلك آحد القادة العسکریین 
الأتراك: حماة العلمانية. قائلاً: «إن هذا النَّوع من الأشیاء يشجع 
على مثل هذه الأحداتث». وهو ما اعتبر حينها عصيان ضد 
الجمهورة الأيمقراطية0. مثلما أن القوى الحجابية الدّينية ترى 


أن وجود سافرة واحدة ذريعة لتزايد عدد السّافرات! 


= جمیل صدقي الژّهاوي. وکان يعتمر الیمامة. خاف أن تکبس الشرطة داره 
وتعتقله بسيب الیمامة والجية, فهرب هو وصدیق له معمم أيضاً واختفیا 
عتد أسرة مسيحية فترة المحنة. وکان خلع العمامة في الانقلاب أيضا 
(المصدر نفسه. ص 100). 

)1( نور الدين: حجاب وحراب.. الكمالية وأزمات الهوية في ترکیا. ص 164. 

(2) المصدر نقسه. ص 166 و168. 

(3) المصدر نفسه. ص 178. 
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كذلك نهج شاه إيران رضا بهلوي (ت 1944) نهج مصطفى 
كمال أتاتورك وأوعز بالسُفور ومحاربة الججاب. فين اصلاحاته: 
«خلع الحجاب عن النّساء وتغيير ملابس الرٌجال(. ففي العام 
1936 أعلن عن عدم التّقيد بالحجاب رسمياً عبر صورة تُشرت 
لرُوجة شاه إيران رضا بهلوي تاج الملوك وابنتیها. هذا ما وثقته 
الشّاهة فرح بهلوي زوجة الشاه السابق محمد رضا بهلوي (ت 
0) في مذکرتها التي صدرت موخرا(. 

وصلة بما أعلنه رضا شاه من محاربة للحجاب. نقل لي أحد 
المطلعين أن اقبال سعید. وهو أحد مرافقي أو موالي أمير 
المحمرة الشّيخ خزعل الكعبي (ت 1936): وكان مع تحت 
الإقامة الجبرية بطهران: سمّى ابنته سفور. وسفور هذه عادت مع 
عائلتها إلى البصرة بعد وفاة خزعلء وعملت ممرضة هناك. 

عضد الشّاعر معروف الوّصافي الآنسة نظيرة زین الدّين في 
«السُفور والحجاب» بقصيدة «إلى الحجابیین»(, جاء فيها: 

قل للحجابيين كيف يروتكف 


(1) سقاء الثُورة الايرانية الجذور.. الآيديولوجية. ص 62 عن مهدي بازركان. 

(2). راجع مذکرات فرح بهلوي: دار الشّروق 2010:.ومنا.يخص لياس الژجال 
يبدو أن تحریم فقهاء الدُورة الاسلامية لربطة العنق رسمياً يأتي ردة فعل 
على فرضها من قبل رضا شاه رسمياً أيضاً. 

(3) الصافي. الأعمال الشعرية الکاملة. ص 477. 
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كشفت به ما كان من حجّب العمى 
عنكم نظيرة بنت زین الدينٍ 
سفر آقام علی ا 4 سكورزادقة 
و 
تركت ذباب کم بغیر طنينٍ 
۱ من نظي بین؟ لنَظي 8 
أو من فقیه مها وقطينٍ 
سبق نظيرة زین الدّين إلى البحث في حجاب المرأة: 
وعزلة النُساء. منصور فهمي  1886(‏ 1959) في كتابه 
«أحوال المرأة في الإسلام» (1913): قدمه كأطروحة في جامعة 
الُوربون. ربط فهمي بين الحجاب وفرض العزلة بين النّساء 
والدّجال والطبقات الاجتماعية. قال: «الطّبقات الفنية في الشرق 
الاسلامي التي تتباهى بتجميع ما يطلق عليه الأوروبيون الحریم. 
تختلف کثیراً عن الطبقات العاملة» فبصورة عامة في 
الطبقات العاملة کل رجل له زوجة واحدة تشارك في عمله,(. 
ويالتّالي تخرج المرأة من العزلة» وتتحرر من الحجاب. وأن 
الحجاب الاسلامي میز بين ریات الخدور وبين الاماء. هناك آکثر 
من کتاب سباق إلى محاولة معالجة قضية المرأة. لم تسمح 
الط روف الخسوض فيا مل فر يكرا ال راي (1899) 
(1) فهمي» أحوال المرأة في الاسلام. ص 49 - 50. 
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لقاسم أمين: و«المرأة في الشعرائم والتّاريخ» (1921) 
لمحمد جميل وغيرها. 
إن عدّدَ الزهاوي مضار الحجاب عد الطّرف الآخر محاسنه, 
والغريب ذكرها طبيب أمراض نسائية مقيم بألمانياء عاش بين 
السّافرات وتعلم على أيديهنّ. وشاهد انفماسهنٌ في العمل 
وتحصيل المعرفة, واشتراكهنّ في الرّفي الألماني العلمي والتقني. 
قال تحت عنوان «محاسن الحجاب»: إنه رونق وجذاب وجمال 
ووقار ملفت. ,تتكطر»"يجسهالعماقك والفاصديلة یقف ضد الثفوس 
الخبيثة. مثير للفضول فیکثر فرص الزواج(. 
قد يلتقي الشّاعر محمد مهدي الجواهري (ت 1997) مع 
الحجابيين» لكن من منّطور فتنة الحجاب والتفكير بما تحته من 
جمال, والا صاحب قصيدة «عريانة» كان في مقدمة السُفوريين. 
قال في «ذات الججاب» 1946: 
أسيدتي ماارق السحصجاب 
يُثيرالفضول وما آبدعا 
لقد جِرتأياً من الفتنتین 


]نج ستاك أم | OT‏ ت۳0 


(1) لفتة. المرأة بين الجاهلية المعاصرة والاسلام» ص 83. 
(2) الجواهري. الدیوان 3 ص 83. 
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قياساً بالعراق العثماني كانت مصر متقدمة فکراً وثقافةء فآثار 
الحملة الفرنسية كانت بائنة عليها. وإذ تمكن قاسم أمين (ت 
8) من نشر دعوته بالخطابة وتأليف الكتب. وحصل على تأييد 
أصحاب الشّأن وینهم سعد زغلول, لم تشغل دعوة الزهاوي غير 
مقال وقصيدة. كبحهما الشيوخ والوالي وأشقياء بغداد. 

كتب قاسم أمين في «المرأة الجديدة» معتبراً الحجاب مانع 
المرأة من مزاولة العمل. ومشاركة هموم الناس, وخبرة المجتمع؛ 
فردٌ عليه متأخراً یمقوب صروف صاحب مجلة «المقتطف» وهو 
من المتنورين والداعين إلى التقدم» أن هناك ثلاثة أسباب تحول 
دون الدعوة إلى السفور: العادات والتقاليد التي يصعب تفييرهاء 
وغيرة الرّجال على النّساء. ومقاومة علماء الدين» الذين يدركون 
أن نساءه الریف لا یتحجبن إلا:فليلاً. وهذا ما واجهته تماما 
الدعوة بینداد: 

بعد الرّهاوي وما هيّأه له تجواله وقراءته الفلسفية من خلفية 
لقبول الانفتاح على الفرب؛ انطلق مجایله معروف الرّصافي (ت 
5) داعياً إلى فتح آفاق العمل والدّراسة آمام التّساءء 
وملخص رأيه في الحجاب المذكور في الآية وا امن مت 
َو ين وراء چاب4( أنه «كان خاصاً بنساء النبي دون 


(1) باب الرسائل. مجلة المقتطف. مایو 1919. 


(2) سورة الأحزاب. آية: 53. 
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وبدلیل أن سيب نزول الآية كان خاصاً آیضاً بنساء النبي. وهو 
جلوس الثقلاء عند زينب في بیتهاء(. 


التلات ,لاد ی عهوها اقتقلات: الم هر که بقن افون 
والحجابیین لم یدخل فیها جمیل صدقي الزهاوي» بعد الأزمة 
التي تعرض لها العام ۰1910 مع أنه ظل على آفکاره التحررية, 
وآن شقیفته آسماء الزهاري بن النشاط السوي بتزعمها تنادئ 
النّهضة النّسائي ببغداد. الذي افتتح آبوابه في 23 تشرین الثاني 
(نوفمبر) 1924 أسوة مع نساء زعماء الدُولة العراقیین من 
المتنورات ۳ تة افك المراه حدق فجرها غرق أخرئ 
معروف الرّصافيء آذار (مارس) 1922 عندما آلقی قصدته 
على مسرح سینما الوطني» هاجم فیها الحجابیین أو المتعصبین 
هزم فا 
لقد غمطوا حق النّساء فشددوا 
عليهنٌ في حبس وطول خواء 
أقول لأهل الشّرق قول مؤلب 
وان كان قولي مسخط الشفهاء 
آله إن :داع« ۲ مین کب ترقا 
فبعداً لهم في الشرق من کبراء 


(1). الوّصافيء کتاب الشخصية المحمدية. ص410 - 411. 
(2) الععري. حکایات سياسية. ص 119. 


149 


رشيد الخیّون 


وأقبح جهل في بني الشرق أنهم 
یسمون هل الجهل بالعلماء() 
فعصل آن ر5 غلیه الشاعر E‏ آلحسین الأدري (ت 
4) بقصيدة وصفت بالعنيفة. ومنها: 
أسفينة انوطن العزیز تبصري 
بالقمر لا یفررك سطح الماء 
لقة ا لسن e‏ 
عيثاللصوص بليلةٍ ليلاء 
لم يتوقف الأمر عند هذا الحد بل هاج رجال الدّين وماجوا 
ضد الرّصافي. لكن على حد عبارة خيري العمري» أنه لم يكن 
وحده في هذه الدَّعوة مثلما كان الزَّهاوي لا نصير له. بل وقف 
مع الرّصافي عدد من السُفوريين: ومناصرو تعليم المرأة 
فأصدرت يولينا حسون معلده «ليتى» التساكية 1923: وأجتت 
الصحف تتميز حسب موقفها مع أو ضد السّفور. مثل جريدة 
«العراق» كانت مناصرة وجريدة «العالم العربي» كانت على 


الضد(. 


كانت المطالبة بالمُفور تعني کشف الوجه. والاکتفاء بعباءة 


(1) المصدر نفسه. ص 103 الرّصافيء الأعمال الشّعرية الکاملة. ص 463. 
(2) المصدر نقسه» ص 103 104. 
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واحدة بدل من العباء‌تین. لكن عند وصل ولي العهد الأمير 
غازي بن فيصل الأول (قتل 1939) إلى بقداد. مثلما جری 
الحدیث. تفجّرت المعركة من جديد ورفع سقف مطاليب السُفور, 
وهو التحرر من العباءة وأي لثام. والاقتداء بما جرى بتركيا 
الكمالية: فلما أقامت الحكومة لغازي استقبالاً رسمياً شاركت فيه 
المدرسة البارودية للبنات. فخرجت طالباتها ومديرتها معزز برتو 
سوافرء أي بثياب الكشافة المعروفة. فقامت الثّورة ضد مديرة 
E E‏ وما ما تخ شکب سای انز ان زان عن 
جميل المدرس. الذي ذيل اسمه بتوقيع المنزوي(). 


ومنذ ذلك الحدث اشتدت المواجهات الصحافية والأدبية بين 
السُفوريين والحجابيين؛ مع رجحان كفة الحجابيين فالتّقاليد 
وفقهاء الدّين معهم. حيث التحق بهم بهجة الأثري (ت 1996)ء 
تلميذ اليد محمود شكري الآلوسي (ت 1924) وآخرون. أما 
السّفوريين فإضافة إلى حسين الرّحال برز بينهم الحقوقي 
مصطفى علي (ت 1980). والأديب محمود أحمد السّيد؛ وعوني 
بكر صدقي, وطبيب العيون سامي شوكت (ت 1986).؛ وكان يكتب 
باسم الطبيب الاجتماعي» وإبراهيم حلمي عمرء وروفائيل بطي 
(ت 7)1956. يضاف لهم آخرون مثل الكاتب القانوني كامل 


(1) المصدر نفسه. ص 105. 
(2) المصدر نفسه. ص 106 وما بعدها. 
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عبد الكريم السّامراكي (ت 1993).؛ الذي «ناصر تحرير المرأة 
والشّفور وظهر ذلك في كتاباته عندما اش شترك يتحرير مجلة 
النشء الجديد بالبصرة». وذلك فى حقبة التلائینیات من القرن 


وبرز الحجابي. إن صحة التسميات والعناوین بيغداد القاضي 
توفيق الفكيكي (ت 1969) بلقب «تصير الحجاب» (1924). راداً 
على ما كتبه شوكت بتوقيع الطبيب الاجتماعي. على الرّغم من 
أنه كان متمدناً ومتحضراً في مختلف جوانب الحياة. فلم يحصل 
أن فرض الحجاب على بناته وبنات آسرته. وانتهى مطالباً بحقوق 
المرأة السياسية. لكن بعد حین(*. 


ناقش الفكيكي من رد على مقالاته في نصرة الحجاب (دعاهم 
بالسُفوريين) بعدة مقالات. جمعت تحت عنوان «مقالات في 
الحجاب والسُّفور». معتبراً الحجاب ضرورة فرضتها الشّرائع 
الالهية. وأن من يدعون ضده هم آولئك الماديون. قال ضد مَن نعته 
بالتخلف يسبب نصرة الحجاب: «اتتا من جملة من نادي في هذا 
القطر بلزوم:تغليم الفتاة... آما یقهم إننا عشاق التجدد وطلابه, 


(1) المطبعيء موسوعة أعلام اليراق في القرن العشرين 2 ص 191. 

(2) قدم للیرلمان اسراقي في كانون الثاني 1958 اقتراحا لتعديل الدستور 
والاعتراف بحقوق المرأة (يصري: أعلام الأدب في العراق الحديث؛ 2 
ص 522). 
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بعد إذنٍ الفقيه 
ولكن من طريق العقل والرّوية لا من وراء الطيش والتهون(. 


غير أن القاضي الفكيكي حصر وظائف التساء بالحمل 
والرّضاع وتربية الأطفال: ونجده يسأل: «ماذا يصير بحال المرأة 
الحامل إذا انضمت إلى صفوف العمال المضربين عن العمل. أما 
تعرض نفسها للوكز والدّفع والمزاحمة إلى أشد الأخطار على 
حياتها وحياة جنينها. وإلى أين تؤول صحتها وقت ما تنفعل 
لرأيهاء وبذلك الانفعال النفسي تفسد لبنها فتسقي ولدها مِنَّه 
سمأ زعافاً وهنالك المصيبة العظمى والقضاء المبرم»©. 


استلم الفكيكي رداً شديداً على كتاباته لنصرة الحجاب بتوقيع 
غادة غسان: ونشره القكيكي ضمن «مقالات.في الچجاب 
والکتهره, ونحت. عنوان «المقالة الكامنة صوت المزاه فتاه عرافزد 
تدافع عن بنات جنسها». وسمعثٌ أنه اسم مستعار. وکان الرّاد هو 
الحقوقي ووزیر العدل» في مابعد. مصطفی علي. وهو المعروف 
بموقفه ضد الحجابیین. وصاحب مجلة «الصحيفة» (کانون الثاني 
4 بالشراکة مع حسین الرّحال (ولد 1905/1900)؛ 
«وکانت من الصّحف التقدمية. التي تدعو إلى تحریر الأفکار 


وسفور المرأ©, 


(1) الفكيكي. مقالات في الحجاب والسفور. ص 36. 
(2) المصدن نفسه» صن 37. 
(3) بصري, أعلام الأدب في العراق الحديث 2 ص 498. على الرّغم من 
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رشيد الخیّون 


جاء في رد ضد الفكيكي: «أوجه كلامي إلى أولئك الصّبيان 
المتمشيخين والشٌّيوخ المتولدين. إلى أولئك الذين قد أكل الدّهر 
وشرب على عقولهم وأفكارهم وأنظمتهم. ودساتیرهم. وقوانينهم. 
إلى تلك الطائفة المريضة المفلوجة بل المعتوهة والراقدة في 
أسفل درك من طبقات الحياة. والمضطجعة في مستنقعات الجهل 
المتعفن والتعصب المنتن (إلى قولها) إذا كنتم يا سادتي تطلبون 
أن تحجبوا الشمس عنا والهواء مراعاة العوائد والعنعنات 
الاسلامية فما بالكم تخترقونها بترككم نساء البدو والفلاحين 
في البر. ونساء الطبقة الفقيرة. ونساء طبقات العمال في 


المدن سافرات من غير برقع وحجاب». 


وجاء في الرّد أيضاً: «أليست نساء البدو ونساء طبقات العمال 
ممن يدن بهذا الدين الحنيف لا يا سادتي.. اعذرونا نحن النّساء 


من أن نعترف لكم بإمكان وقوع شتاء وصيف في ليلة واحدة 


= تقدمية مصطفى علي إلا أن انتكاس الأفكار وارد. فلا يُستغرب أن مثله وهو 
المحارب القديم ضد الشعوذة آلت به الحال إلى ما لم يكن في الحسبان؛ 
أنه بعد عقود أخذ یمن بتحضیر الارواح؛ حتى قاطعه أصدقاء له. يعد 
تمادیه في هذه الخرافة, وقد تعرفوا عليه شعلة في فکره التقدمي والعلمي. 
هذا ما قرأته في آوراق آحد أصدقائه غير المنشورة. کذلك کتب صديقه 
مير بصري مؤكداً ذلك. وکان هو وصحبه یعقدون مجلسهم الروحي في 
ليالي السبت. و«مخاطبة الأرواح بالقدح» بعد كتابة طائفة من الحروف 
الأبجدية على رق من الورق. ویجلسون بخشوع, وکان مير بصري اشترك في 
بعض تلك الجلسات للاستطلاع على ما يبدو (المصدر نفسه 2 ص 502). 
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وعلن سظع واحد. (عا آن ك2 اا دل الكصهون: وزما أن 
تمشي مثل الحمام. ولا يجوز لها التوفیق بين المشیتین, واذا 
آصرت على التوفیق فیصح مثل ها مشل الفراب الذي 
أضاع المشیتین وأصبح أضحوكة وسخرية لبني 


جنسه(: 


يفيد رد غادة غسان, أو صاحب القلم. العام 1924 أن دعوة 
الکجدید والتّمدن ببغداد العشرینیات كانت مستعرة. تتقدمها نساء 
امتلكنّ لفة حوار وجدل مقنعة. فیها درجة عالية من الوعي 
لمناقشة قاض من القضاة. فضحت التّناقض بين الدّعوة إلى 
المدنية: والتجدد والدّعوة إلى الحجاب وعزلة النّساء. يفيد الوّد 
أيضاً أن الصّحافة كانت تملك حريتهاء ولم یمض على 
رحيل العثمانیین سوی ستة أعوام» فنشرت ردا خطيراً قد 
تمتنع عن نشره صحافة بغداد الحرة اليوم! 

غير أن أهم ما في الرّد هو اكتشاف كاتبه تأثير الأحوال 
الاجتماعية على وضع المرأة» فمعارك الحجاب والسّفور لم تظهر 
في الأرياف» ولم تنشغل فيها الطبقات الفقيرة. بل ظلت 
محصورة في مجتمع المدينة. وهو مجتمع محافظ شجع العزلة 
بين الجنسين. على خلاف مشاركة النّساء الرّجال في مواقع 
(1) الفكيكيء مقالات في الحجاب والسفور. ص 86. 
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رشيد الخیّون 
العمل والحياة العامة في الأرياف. حسبّ المتجادلون حول 
السُفور والحجاب حسايهم في عناوین کتبهم أو مقالاتهم في 
التأخیر والتّقديم بين كلمتي المتّفور والحجاب» فالمنتصرون 
للسّفور جعلوها «السّفور والحجاب»: مثلما فعلت نظيرة زین الدین 
والمتّتضروق للحجاب قلبوها «الحجاب والسفور». مثلما فعل 
توفيق الفكيكي. 
وین قبل كان الشّيخ الأديب محمد رضا الشّبيبي (ت 1965( 
لصالح الحجابیین والرافضین لعمل المرأة بل وتعلیمها. قال 
ناشراً قصیدته في مجلة «المرفان الصُيداوية (۱)1909): 
ورب اب الججا لهم حقوق 
بنسبتهم كربات الججصال 
بتدبیرالمن از هن أولى 
وهم وی بتدبیر الشزال 
وئو کلشن ج الرزق کانت 
وش فكت 1 ع الاختلال 
لکن مثلما تبدلت فكرة أو عقيدة القاضي والأديب توفیق الفكيكي 
تجاه المرأة. من طلب وظيفة الدار لها إلى طلب مشارکتها في 
السّياسة. تبدلت نظرة الشّيخ الشبيبي, فبعد أن تولی وزارة 


(1) القبان. المعارك الأدبية حول تحرير المرأة» ص 36. 
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عد اذن الققیه 


المعارف. لم يعد یتعصب ضد تعلیم أو عمل المرأة, ولا لحجابها. 
قال مير بصري (ت 2006): «وکنا سنة 1946 أو 1947 في حفلة 
تخرج لمدرسة ثانوية البنات؛ فقال الشّيعْ محمد رضا الشبيبي, 
وکنت جالساً إلى جانبه, نری المدرسات والفتیات سافرات يجن 
ویرحن ویخطبنّ على المنبر. قال لي: هل تری تقدم الحركة النسوية 
في جيل واحد أو أقل من جيل في بلادنا! لقد كنت وزيراً للمعارف 
سنة 1924 أي قبل عشرین عاماً فمط اوقل فتحنا مداوس رة 
لتعلیم البنات. واستقدمنا المدرسات من لبنان وغیر لبنان؛ لكنني 
لم يكن في وسعي أن آزور مدرسة من تلك المد ارس وترانا الیوم 
نحضر الحفلات: ونشهد تقدماً لا مغيل ته . 


دخل المعركة لصالح الحجابیین الشّاعر الشعبي, أو العامي, 
البفدادي عبود الكرخي (ت ۰)1946 ورد على مقالات وُقعت 
پاشماء مستمارة مرة سافرة وأخرى لامعة؛ دفاعاً عن السفور؛ 
فنظم العام 4 تحت عنوان «الشّافرة)©: 

من غير برگع (برقع) سافره نسوانه 
حرض الكرخي في قصائد أخرئ مثل «السّفور في المیزان». 


(1) بصري, أعلام الأدب في العراق الحديث 3 ص 27. 


(2) الكرخي» ديوان الكرخي 1 ص 98. 


رشيد الخیّون 
و«بين الحجاب والسُفور» ضد السّافرات والسُفوريين باسم الدّين 
والشّريعة. فقال داعياً إلى ديمقراطية قرآنية» على حد عبارته. لا 
تسمح بالسُفور(: 
ديمقراطية حرة آیها الأخوان 
ماتلگوها (تجدوها) قطعاً إلا بالقرآن 
ومِنّها ما يؤيد الحجابيين كالفكيكي وبهجة الأثري ضد 
ال 


هلمواوحكموا بین السغوریین 
آرجوکم ومابین‌الحجابیین 
إن أضفنا إلى جمیل صدقي الزّماوي ومعروف الرْصافي, وین 
تستر وراء توقیع مستعار. عالم الاجتماع علي الوردي (ت ۰)1995 
والشاعر محمود الحبويي؛ وهو من المطالبین بتعلیم المرأة, 
لرجحت كفة السفوریین, لکن الأخير عندما شاهد أن آمر السُفور 
خرج «عن الحدود المرسومة له. وذلك حين زار بغداد وهو القادم 
من النجف»(*) قال قصيدته «فردوس أم جحیم». ومنها: 
جئت دار الگلام أبعي فراراً 


من آسی لم آجد عليه انتصارا 


(1) المصدر نفسه. ص 1 ص 103 109. 
(2) المصدر نفسه. ص 110 - 112. 
)3( القبان. المعازك الأدبية حول تحرير المرأة» صن 96. 
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فإذا بي أضيف للحزنٍ حزناً 
وكتاختتئ ضیف ندثار نْارا() 

من جانبه جعل الوردی المُفور علاجاً لداء إزدواجية الشّخصية 
المتأصلة في المجتمعات الاسلامية. بالقول: «ازالة حجاب 
المرأة. ورفع مستواها وادخالها في عالم الرّجل. لكي تتوحد 
القیم ویتشابه الرّجل والمرأة فيما یفهمان وما ينشدان من مُثل 
وأهداف»(*. ونراه يربط بين الانحراف الجنسي وحجاب النُساء 
في مجتمعاتنا. 

قال .وداب وعاظنا على تسین اتعغاب حجر العرأة مثا 
فالانسان ميال بطبيعته نحو المرأةء والمرأة كذلك ميالة نحو 
الؤجل. فإذا منعنا هذه الطّبيعة من الوصول إلى هدفها بالطّريق 
المستقيم لجأت اضطراراً إلى المي نحوه في طريق منحرف. 
وقد دلت القرائن على أن المجتمع الذي يشتد فيه حجاب المرأة 
يكثر فیه, في نفس الوقت. الانحراف الجنسي من لواط وبیحاق 


وما أشبه©. 
مِن جانبه رد رجال الدّين: ممثلين بالسيد مرتضى العسكري (ت 


7 على مقالة الوردي هذه. على اعتبار أن الججاب جزء من 


(1) المصدر نسه. 
(2) الوردي, شخصية الفرد العراقي. ص 65. 
(3) الورديء وعاظ السّلاطين: ص 8. 
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رشيد الخیّون 
بين الججاب والانحراف الجنسي. ولا تلازم بين السّفور والسّلامة 
من الانحراف. فإن الحجاب قد اشتد في السّنة الخامسة من 
المجرة: رالات راف هنا جلهر فى التُضتف الگانيسن:آلفون الثاني 
الهجري»(). ويقصد السّنة الخامسة تاريخ فرض الججاب حيث 
نزلت الآية [الأحزاب: 54]: وا مومع ما قوش من ورا 
جَان4. أما الصف الثَّاني من القرن الثاني فيرمي العسكري إلى 
فترة الخلفاء العياسيين: وهارون الرّشيد (ت 196 ه) على وجه 
الخصوض. 

على أن العسكري في رده على الوردي يربط الانحراف 
بالمترفين من الطبقات الحاکمة. وتقليد الناس |یاهم. على 
أساس أن «النَّاس على دين ملوكهم». ثم دور الدّيارات المسيحية, 
لتأترها بالثفاقة اليونانية. وأن التُفْزل بالفلمان دخل الحضارة 
الاسلامية تأفراً بالأدب اليوناني» وللترجمة دور فى ذلك 
یصعب قبول مثل هذا التّسیر, اذا علمنا أن مراودة الغلمان في 
المجتمعات المتحجبة غدا سجية من السجایا. بل فيه نوع من 
الفخر أن لدی الوجل غلاماً آمرد. وأن فضافح كثيرة كانت تستر 


خشية من العار. 


ما قصده الوردي ليس العیب الجسدي: ومیل الفتیان المصابین 


(1) العسكريء مع الدکتور علي الوردي». ص 62. 
(2) المصدر نقسه. 
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بخلل في الجينات إلى التّخنث» وهذا ما هو موجود في شتى 
المجتمعات. وأهل الحجاب غير خالين منهء إنما قصد اللواط 
وحب الغلمان المكتسب» الذي يعوض عن تلبية الفريزة الطّبيعية. 
فمخالطة النّساء للرّجال في العمل أو رؤيتهنٌ في الطرقات تخفف 


كرا من الاتصراف؛ وهذا آمر مسلم به اجتماعيا وتفسیا: 


لم تخل معارك السّفور والججاب من الانتهازية. والوقوف إلى 
جانب هذا الطرف آو ذاف لغرض شتتضی» کین طریف ما 
حصل حسب رواية آبرز الُفوریین الحقوقي مصطفی علي أن 
جمیل المدرس. أخ فهمي المدرس. صار متشدداً في معارضة 
السُفور لسبب شخصي بحت. وهو أن وزارة المعارف أجرت داره 
لتکون مدرسة للبنات. وکان قد زرع على سطحها آوراد في 
ستادین ويطلع يومياً لرعایتها. لکن ادارة المدرسة أوصت 
الحارس أن یمنعه من الدّخول, «وثار الرّجل وأرغى وأزبد. 
وأصبح من دعاة الحجاب المتدینین. وأخذ يُندد بتعلیم الفتيات: 
ویدعو إلى بقائهنّ جاهلات في دورهنٌ. ویستنکر دعوة أصحاب 
السّفور»(©. بعد أن أجر داره لتكون مدرسةً للبنات! 


لم تشارك النّساء خلال العهد الملكي في السّياسة: لا في 
الوزارات ولا الپرلمانات. لكن بعد ثورة 14 تموز 1958 صدر 
المرسوم (480 لعام 9 الذي آصدره رئيس الوزراء الزَّعيم 


(1) بصري. آعلام الأدب في العراق الحدیث 3 ص 26. 


رشيد الحيّون 


عبد الكريم قاسم (قُتل 1963) قضى بتوزير امرأة سافرة! 
وبهذا تعد نزيهة الدّليمي (ت 2007) أول امرأة وزيرة في 
البلدان العربية قاطبة. ولا يفسر هذا بما جلبته ثورة 14 تموز 
من انفتاح حسب. إنما هو تراكم سابقء: ففي الخمسينيات في ظل 
العهد الملكي حصلت فورة مدنية. منها صياغة قانون موحد 
للأحوال الشخصية. عرقل رجال دين صدوره. ليصدر مع 
الإضافات بعد الثورة. ويّذكر للدليمي أنها كانت المحرك لاصدار 
قانون (188 لسنة 1959), ذلك إذا تأكد أن رابطة المرأة» التي 


كانت تقودهاء بلغت أكثر من أريعين ألف منتسبة. 


سمعتها عبر فيلم وثائقي أعدته لها الأديبة والإعلامية 
العراقية انعام كه جه جي. تقول: «نودي علي لمقابلة الزّعيم عبد 
الکریم. فذهبتٌ إليه راكبةٌ الباص العام. وفي المقابلة كلفني 
بوزارة البلديات» وظلت وزيرة لفترة تكفيها لو تخلت عن اسمهاء 
مثلما هو الفساد الیوم. لا تعود لركوب الباص العمومي. وها هي 
انتقلت إلى باركها ولم تدخر شيئاً. سوى عضويتها في مؤتمر 
السّلام العالمي جنباً إلى جنب مع صاحب العمامة البيضاء الشّيخ 
عبد الكريم الماشطة (ت 1959).: وما تركته في نفوس من 
انقذتهم من (البجل). وهو مرض معدي انتشر في أرياف العراق 
بداية الخمسینیات. وما لها من حصة في إسكان أهل الصّراكف 
من أطراف بغداد بمدينة التورة. بمعنی فيهنٌ من هن أكثر ین 


الز جال آمانة وعلماً وقدرة. 
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عقب زلزال نیسان (آبریل) ۰2003 وسقوط التْظام العراقي 
السّابقء وفتح الحرية على مصراعیها, للقوی الدّينية والمتزمتة. 
وأقول للقوی المتزمتة, لأنها هي القادرة على التّحرك في 
السَاحة. لفزارة الجهل وتردي المدنية والحضارة. بعد سنوات 
الحروب والحصار والقمع وما سبیته الحملة الايمانية في أواسط 
التسعينيات» من القرن الماضي. وهي القوی التّي تمتلك السْلاح 
مع عدم وجود موسسات الدّولة نفسها. 


عاد حال نساء المراق. في ظل سطوة المتجاهلین لطبيعة 
المجتمع المراقي. |لی بداية القرن العشرین. فالمعركة جرت. 
ومازالت جارية. بين دعاة السُفور ودعاة الحجاب. لکن ليس عبر 
الشمر والأدب والصحافة, انما بالقوة, مع ضعف وخذلان 
الكفوريين. لم تدخل العباءة طرفاً في المع ركة. وقد حملتها 
المرأة العراقية إلى المَنافي والمهاجر. ارتدتها بالسوید والنرویج 
وسوریا وإيران» بل غدا التحاف اللباس الأففاني والايراني. في 
آول الثورة الاسلامية. هو السائد. 


سمعنا أن الکربلائیین» وبعد أن ملکوا حرية الاشراف على 
صّريحي الامام الحسین بن علي وأخيه العباس بن علي. لم 
يحبذوا منذ الشهور الأولى لما بعد المُوط (نیسان 2003) زيارة 
المرأة وهي ملتحفة الشّادور الايراني أو النقاب الأفغاني. کتبوا 
. هذا بصریح العبارة على واجهة ضریح الحسین بکربلاء. وهي 
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خطوة لاعادة الاعتبار للعباءة التي لا يخلو مِنّها بيت عراقي مهما 
كان دينه ومذهبه. لقد أطربت أغنية «يم العباية» السّفوريين 
والحجابيين على السوای فربما هو الزّداء الذي تتوحد فيه نساء 
العراق بعيداً عن الجبة والنقاب. 


بدأت التهيئة منن الحملة الإيمانية (1994): وما قيل في تلك 
الفترة علانية في الدعوة إلى الحجاب. فين خطب اليد محمد 
محمد صادق الصدرا (اخقیل. 1998) من على منبر مسجد الشّهلة 
بالكوفة. أثناء خطبة الجمعة الثانية: «مِنٌّ الواضح جداً أن عدم 
الاب والحث.- كما يفعل الثامن 5 والحت علیم. الاختلاط بين 
الجنسين» إنما وردنا عن طريق الاستعمار الغاشم. الذي لم يكتف 
بنهب خيراتنا وافقار شعویناء والهيمنة عليناء بل كان من أهم 
أهدافه استلاب دیننا(. قصد الاختلاط في الجامعات 
ومؤسسات الدولة. وتجده يهاجم في هذه الخطبة المسيحيين 
واليهود. قال: «وإذا كانوا هم عاصين لتعالیم آديانهم. وشرايع 
آنبيائهم, فلنكن نحن المطيعين لتعاليم ديننا الحنیف» وشريعتنا 
المقدسة الکاملت(. 

الخد الصدر يح رض ضه غیر المحجیات من التستاء. قال: 
«فين تطبیقات ذلك السْافرة, فإنها لا مان لها من التجول في 


(1) الصدر. مثبر الصدر: ص 251. 
(2) المصدر نقسه. ص 252. 
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كل المجتمعات: وعلى كل الأصعدة: بزيها المكشوف المثير: 
فتكون متجاهرة بالفسق. وظاهرة بالمعصية. وكل السّافرات 
متجاهرات بالفسق بطبيعة الحال, لا أشي ولا واحدة طبعأء(. 
لکن الخطورة في عبارة: «لا استثني ولا واحدة». هي أن زوجة 
صدام حسين زاس 6) نفسه وبناته. وبقية زوجات 
المسؤولين مشمولات في تلك الخطبة الملنية. والتي یسمعها 
الآلاف عبر مكبرات الصّوت بمسجد الكوقة. وكانت تسجل 
وتتداول أيضاً. 

أكثر من هذاء يّذكر أنه «بالقرب من باب القبلة, للحضرة العلوية 
المطهرة: نزلت امرأة من سيارة وهي سافرة بالکامل. وقد 
وضعت أصباغاً على وجههاء وعندما مرّ من قربها بصق في وجهها 
وذهب. وظلت تتكلم بشكل غير لائق: فعاد إليها فبصق في وجهها 


مرة اکر ی»(2. 


أقول: يغلب على الظّن إن في هذه الرواية مبالفة. أو عدم 
تمييز بين كشف الوجه والژينة وبين السُّفور من العباءة! كم تبدو 
المسألة في تلك الأجواء صعبة في مدن العتبات المقدسة 
تحديداً! وقد أتينا على تفاصيل ما حدث بالتّجف وكربلاء في 


الأيام الأولى من ثورة 14 تموز (یولیو) 1958. 


(1) المصدر نقسه. ص 253. 
(2) المياحي, السفير الخامس. ص 101. 
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عادت معركة السُفور والحجاب بپفداد إلى الأجواء ثانية بعد 
أن أسدلن عليها الزّمن المتحضر الستار. عادت وكأننا مين 
أصحاب الكهف أشرقت علينا الشّمس ونحن نسمع جدل الرّهاوي 
والواعظ وشقاوات بغداد أمام الوالي العثماني. وهذه المرة بين 
النّساء والرّجال لا بين الرّجال والرّجال كما كانت. ولما ستل 
رئيس المجلس الإسلامي الأعلى آية الله محمد باقر الحكيم 
(كنن: 02083 ادا کدرا يدون فر کی ,انا کے رتد سقوط 
التّظام» أجاب قائلاً عبر واحدة من الفضائيات: «لا نفرض 
الحجاب بل ننصح به»! لكن يبقى تعيين أسلوب التصيحة» وعلى 
وجه الخصوص إذا كانت الموظفة المراد تحجيبها تحت أمرة 
وزير أو مدير إسلامي مثلاًء وما هي التَّضييقات التي ستسفر عن 
تلك التّصائح! 


لقد باشرت حركات اسلامية. تمتلك السلاح» فرض الحجاب 
على واجهات الجامعات والدّوائر الرسميةء بینما النّساء السوافر 
یتحدین عبر متظماتهن والتدوات التلفريوينة؛ كل واحدة مهن 
غدت آسبازیا اليونانية. وقرّة العين القزوينية. انها أزمة من 
الأزمات ستأخذ وقتها وتمر. فکم من بنات آل الژهاوي وآل 
الأمين تحجبنٌ. وکم من بنات آل الواعظ. وآل المُبيبي, وآل 
التّقشبندي. وآل الفكيكي أسفرن! 


بعد سبع سنوات من الشّدة على النْساء. نجد الدّنيا قد تبدلت. 
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ولا حال يبقى على ماهو عليه يظهر صاحب عمامة ورئيس حزب 
إسلامي» مثل السيد عمار الحكيم» ناقداً عدم تمثيل المرأة في 
اجتماع الكتل السياسية بأربيل (الأثنين 8 نوفمبر ۰)2010 الذي 
دعا إليه رئيس إقليم گردستان لحل الأزمة الشياسية. بینما لم 
يلتفت حزب من الأحزاب العلمانية أو المدنية, لا العربية ولا 
الكردية: إلى تلك الظاهرة المخجلة حقاًء ومعلوم أن نسبة النّساء 
في المجتمع العراقي أكثر من نسبة الجال, وأن النّساء یمثلن 
نسباً غير قليلة في الكتل والأحزاب السْياسية كافة. 

لم يكن الرّمن طويلاً بين رفض البغداديين: أو العراقيين على 
العموم: تسجيل نسائهم في دوائر الدّولة (۰)1904 وفتح أول 
مدرسة بظروف صعبة. حتى قيل كان الآخرون يرجمون البنات 
بالحجارة عند مرورهنٌ إلى المدرسة: وبين أن تصبح المرأة 
العراقية أول وزيرة في دول شرقنا قاطبةٌ (1959) ثم وجودها 
في البرلمان العراقي (بعد 2003): ذلك قياساً بالتركة الهائلة, 
وهيمنة التقليد الدّيني والعشائري. ومع كل ما تقدم من تحقيق 
إنجازات لصالح النّساء إل أن معركة السُفور والججاب مازالت 
تخمد وتستيقظ: فهناك قوی تحاول باسم الطّابع الاسلامي؛ وهي 
بالتأكيد من الاسلام السياسي. فرض إرادتهاء والنّساء أول 
المتضررات منها. 
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ay‏ سا ات ف د 
4 5 


الفصل الرابع 
خا 
بين النور والدّيجُور 


«لا يجب الوضوء یثه لأن قوله 
لامستم في الآية يعني الجماع» 


مذهب أبي حنيفة 


جعلت الأحزاب الإسلامية المتشددة عدم مصافحة النّساء 
قضية دينية إلزامية. وهي من الشالیم الأولى التي يتلقاها 
الهنّتسب في التعليم الحزبي الاسلامي. ولا يتخلى عنها إلا 
لضرورة قصوى. كدفع ضرر أو حرج, مصافحة ضيفة سامية مثل 
تاتشر رئيسة وزراء بريطانيا السّابقة» أو مصافحة هيلاري كلينتون 
وزيرة الخارجية الأمريكية مثلاً. وتأتي الإثارة الجنسية والتّجاسة 
في مقدمة دواعي العنع. 

لم تُطرح هذه القضية الجزئية من قبلء لأن من أخلاق 
العثيرة. قبل الدّين: عدم مساواة النّساء بالژجال في المصافحة 
وفي المجالسة. مثلما لا يصافح اليد العبد. لا يصافح الرّجل 


رشيد الخيّون 


المرأة. فإذا لم تختلط التُساء بالژجال. ولم يبرحنٌ بیوتهِنْ. 
قلماذا يُشفل الناس يأمر المصافحه (الاخت پالید 1٩)‏ 


بعد أن موصن الاختلاط في الوظيفة والدُراسة. وانتشر 
الاسلامیون في بلاد أوروبا أخذت تظهر أحكام العلاقة بين 
الجنسين بقوة إلى مَثَابر الوعظ والخطابة وفي مقدمتها حكم 
اه أو اتک بل ازداد اتد خو اب الخورد 
الايرانية. وازداد الحديث حولها أيضاً في أوساط العراقيين 
بفضل الإسلام السياسي. صحيح أنها كحم موجودة في كتب 
العبادات والمعاملات. لكنها لم تكن حديث الثّاس. 

فالمعروف عن الإسلاميين» من ساسة وحاکمین, أنهم لا 
يُصافحون التّساء» لكن هناك من تمرد على هذا الأصل الحزبي 
5 الدّيني وأخذ يُصافح, بعد أن وصل إلى قناعة أن الشّهوة 

تستقدمها المصافحة مثلما یستقدمها التفکیر بها والاستعداد 
لها. وجعلها هاجساً عند رؤية المرأة وتخيلهاء وان كانت ملتحفة 
بعشرة جلابيب. اعتمد محرمو ومبيحو المصافحة أصلي الشّريعة 
الإسلامية: القرآن والكُنّة: ولكل مِنّهما تفسيره وتأويله. 

أولاً القرآن: ورد في سورة النّساء (آية 43): ییا ال ماما لا 
سرا الکو واشز شكرئ حََّ تعلمُوأ ما ولو ولا جنبّا الا عاییی سيل 
ڪب تنقيا وان کم مھ آز عل ع ا سَمَرِ از جاه 6 ب ند 3 
لسسع نآ )4. يحكي منطوق اة عن الطهاوة: وما يمَنّع الصلاة: 
الشكرء والجنب (الاحتلام مثلاً) والغائط؛ وملامسة النّساء. 
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قال علي بن أبي طالب (اغتيل 40 ه) وعبد الله بن عباس 
(ت 68 ه) وأبو حنيفة النعمان (ت 150 ه): «المراد به 
الجماع»!'). فليس من المعقول أن تتساوى قذارة الفائط بملامسة 
المرأة - أي مصافحتها! وقال فریق آخر مله عمر بن الخطاب 
(اغتیل 23 ه) وعبد الله بن مسعود (ت 32 ه) ومحمد بن 
إدريس الشّافمي (ت 204 ه): «المراد به النّمس بالیده(. 


آما الطبرسي صاحب اللّفسیر فیمیل إلى الژأي الأول قال: 
«الصحیح الأول, لأن الله سبحانه بيّن حکم الجنب في حال وجود 
الماء...:. وورد لدی نجل صاحب المعاني أبي الشّاء (ت 1854 
ه) نعمان الالوسي (ت 1899): «قول آبي حنيفة لا ینقض 
(الوضوء) إلا بالمباشرة الفاحشة. وهي الانتشار»9). مع ذكره أن 
الأكمة|القلاكة - ما عدا مالك بن أشن (ت 179 ه-) - قالوا إن 
لمس الأمرد الجمیل لا ینقض الطّهارة. مع «قول الامام مالك 
بايجاب الوضوء بلمسه(؟. 


وقي النّمس اختلف العرب والموالي (المسلمون من غير 
العرب). 


(1) الطبرسي, مجمع البیان في تسیر القرآن. ص 81 - 82. 
(2) المصدر نفسه. 

(3) المصدر نقسه. 

(4) الالوسي. غالية المواعظ 2 ص43. 

(5) المصدر نفسه. 
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قالت المواليء ومِنّهم أكثر الفقهاء: المراد بالملامسة الجماع. 
وقالت العرب: بل المراد به النّمس أو المس. ورب قائل يقول: 
لماذا لم تسم الآية الجماع باسمه. فيكون النَّص مثلاً: أو جامعتم 
الساء ۱9 وا يرد فريق من فقهاء الموالي بالقول: سمي الجماع 
لا أن به یتوصل إلى الجماع. كما یسمی المطر سماءً. رت 
إن مِتّطوق الآية يؤكد صحة ما ذهب إليه الموالي وأيدهم فيه 
ابن عباس(. 

وا شیغ الطاکمه آبو معفر محعد انطومي ات 460 ه) 
مؤسس الحوزة الدّينية بالنُجف بما لا یوافق متشددي العصر من 
ففهاء الاحزاب الذینيد. قال: «ملامسة التساء: ومبآشرتهن لا 
تنقض الوضوء. سواء كانت مباشرة ذات مُحرم. أو غيرهنٌ من 
التساء (الاجتبیات). سواء كانت المباشرة پالید. أو بفترها من 
الاعضاء. بقهوة كانت أو بغير شهودن(. 

ونقل شيخ الطّائفة عن الامام جعفر الصٌادق (ت 148 ه) 
الحدیث الآتي» عندما سُئل عن الملامسة قال: «لا واللّه ما بذلك 
بأس» وربما فعلته وما يعني بهذا: أو لامستم الساء الا المواقعة 
في الموج(. قال الطوسي: «أو لامستم الْساء کناية عن الجماع 
لا غیر. بدلیل إجماع الفرقة علیه»(. وحسب ما تقدم تکون 


(1) المصدر نفسه. 

(2) الطوسي, کتاب الخلاف 1 ص ۰110 مسألة 54. 
(3) المصدر نفسه. ص112 

(4) المصدر نفسه. ص 111. 
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المصافحة جائزة. وهي لا تتقض الوضوء. وبالتّالي لا تستحق کل 
هذا التّشدد. الا إذا ۳ بها النَّقص من قدر المرأة وعدم 
التكافؤ بینها وبين الرّجل من التّاحية الاجتماعية. وهو ضرب من 
التّعالي علیها درجة. 

ثانیاً ما جاء في السُنَّة: يُتقل عمًا حدث في بيعة النّساءء أن 
جماعة مِنَمِنَّ أتينٌ النّبِي لمبایعته. فكانت حصيلة هذه الحادثة 
عدداً من الأحاديث المقبايثة في الضياغة. نقلها محدئو الكُنّة 
والشّيعة على السواء. جاء في صحيح البخاري عن أم المژهنین 
عائشة: دقَانَتَ وَمَا مُست ید مُول ال صلّی الله عَلَيَهِ 
وتا نت اناد إل اشا لگ 0 کولها ود ل هذا 
الحدپت اف صحیح, مسلم. وسشنن التساثي: وشنن ابن ماجة. 
وجاءعت الصّيغة عند علاء الدّين المتقي الهندي (ت 975 ه): 
ol‏ اشاق النّساء. إنما قولي لمثة امرأة كقولي لامرأة 


واحدة©, 


بينما كانت تجري مبايعة الرّجال بالمصافحة. واستمرت من 

خليفة إلى آخر. حتى جاء الحَجَّاجٍ بن يوسف التّقفي (ت 95 

(1) الكتب الستة, صحيح البخاري, كتاب الأحکام, باب بيعة التّساء. حديث 
رقم: 7214 ص 601. 


(2) الهنديء كنز العمال في سنن الأقوال والأضال, أرقام الأحاديث: 477, 
8 489). 
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مر اف رما ایماناء ف علی آلیسین بالله» والطلاق. والیتاق 


(عتق العبید) وضدقة مال»(. 


ما نأخنه من کتب الشيعة عن ابن بویه القمي المعروف 
بالشّيخْ الطّدوق (ت 381 ه) حكاية المبايعة عبر إناء الماء. 
جاء في الحدیث: أنه لما بايع التّبي النّساء «دعا باناء فملاه. ثم 
غمسن يده في الاناء. ثم آخرجها فأمرهنٌ أن يُدخلنٌ أيديهنٌ 
فيفمسنٌ فيه». أما باقي الأحاديث فهي مجرد وصايا من الامام 


أبي عبد الله جعفر الصّادق. 


لكن في كل الأحاديث لم يوص الرّسول بعدم مصافحة المرأةء 
بل هو لم يُصافح. ربما لكثرتهنٌ. أو لما يتصل بالعشيرة وأعرافها 
آنذاك. لا لاتّحجاسة وسد ذريعة الشهوة». وليس هتاك ما يؤكد أن 
مبايعة الرّجال كافة تمت عبر المصافحة المباشرة. ومن يقرأ 
أسباب نزول آية القوامة أو ضرب النّساء يجد حضور قوة القبيلة 
وبأسها©. 


تشدد الفقهاء المعاصرون كثيراً في تحريم المصافحة» وعلى 
الخصوص المتشددين في وسط الإسلام الشياسي. بعد أن دفعت 


)1( الفراء. الأحكام السُلطانيةء ص 25 الهامش عن المُغني. 

(2) القمي» ممن لا يحضره الفقیه. رقم الحديث: 1435. 

(3) راجع مثلاً الطبري جامع البيان في تفسير القرآن» تفسير آية 34 من 
سوزة التساء. 
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مستلزمات العصر إلى الاختللاط بين الجنسین في الوظائف 
والمجالس؛ ورفع الحرج العشائري في مصافحة التّساء. جاء في 
مستمسلت «العروة الوئفی» لایة الله محسن الحکیم (ت 1970): 
«لا يجوز مصافحة المرأة الأجنبية. نعم. لا بأس بها من وراء 
الوب كما لا بأس بالمحارم(. وتشدد الحکیم في أمر تحية 
الثُساء. فقال: «يكره للرّجل ابتداء النّساء بالئلام(. 


وجاء في موسوعة الفقه لآية الله محمد الحسيني الشّيرازي 
(ت 2001) في مصافحة المرأة: «تُحرم مصافحة الأجنبية من 
غير حائل. ففي صحيح أبي بصير عن الصّادق نز قال: «قلت 
هل يُصافح الرّجل المرأة ليست بذات محرم؟ فقال: لا. إلا من 
وراء ثوب(. وهذا ما ورد نصا في «منّ لا يحضره الفقيه» للشّيخ 
الكتدوق»اويعلب على الح أن مسألة مصافحة النّساء لم تطرح 
کا أو قضية أيام الإمام جعفر الصٌادق, ولا قبله, ولا بعده 
بکثیر. إنما هي من بنات أفكار أهل القرون المتقدمة! 

أما فقهاء السّنَّة فأباح الامام أبو حنيفة. وهو إمام السّهولة 
والتّسامح. المصافحة. وقديماً كانت تُطرح الملامسة لا 
المصافحة. ويُّتقل عنه: «لا يجب الوضوء ِثّه لأن قوله «لامستم 
(1) الحکیم. مستمسك العروة الوثقى 14 ص 49 مسألة رقم 40. 
(2) المصدر نفسه. ص 50 مسألة رقم 41. 


(3) الشيرازي, الفقه. بيروت» دار العلومء باب النكاح 93 ص225. 
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في الآية (النّساء 43) يعني الجماع. إضافة إلى ما أفادنا به 
نعمان الالوسي في الغالية. بینما يتشدد فیها الامام الشاضمي 
بالقول: «الوضوء مِثّه على اللامس والملموس» وعلی اللامس دون 
الملموس في قول آخر»(. 


ویتصاعد التشدد عند خطيب الحنابلة ببغداد آبو الفرج عبد 
الرّحمن بن الجوزي (ت 597 ه)؛ حتی جعل المصافحة فاتحة 
للفسادء أي متعها 0 للدرائم. قال: «وبلفنا أن فيا من 
المتزهدين يؤاخون النُساءء ويخلون؛ بهن ويصافحوهنٌ. وقد 
صح عن رسول الله ييه أنه ما صافح امرأة أجنبية. وكل هذا 
مخرج إلى الفساد والقبيح». وورد في فتاوى شيخ الاسلام ابن 
تيمية (ت 728 ه): «مرور المرأة والكلب الأسود والحمار بين 
يدي المصلي دون سترته يقطع الصلاة(. وبعد هذا الرّأي لا 
حاجة للتّفتيش عن حكم المصافحة عند الشّيخ ابن تيمية! 


ثمة رأي, أن الامام أحمد بن حنبل كره مصافحة التّساء 


«وشدد أيضاً حتى لمحرم وجوزه لوالد». بمعنى هو مكروه لا 


(1) شرفء فتاوى النّساء العصرية. ص64. 

(2) المصدر نفسه. 

(3) ابن الجوزي, أحكام النّساء. بیروت: دار الكتب العلمية. ص 67 - 68. 

(4) ابن تيمية. مختصر الفتاوى المصرية؛ اختصره يدر الدين الحنبلي. مصر. 
مطبعة المدني. ص 58. 

(5) المرداوي؛ الإنصاف في معرفة الرّاجح من الخلاف 8 ص 32. 
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محرم. وهناك فرق كبير بين المكروه والمحرم والمستحب 
والواجب. ولأن المصافحة تتعلق بالشّهوة: التي يبدو أنها طاغية 
علج سا وأ ای بو یکاک 
والمراه الشوهاء(. وصلة بالمصافحة جوز این حفیل التقییل 
لذات المحارم «إذا قدم من سفر ولم یخف على نفسه. ولکن لا 
یفعله على الفم أبداًء الجبهة والرآس(. 


علی تلك الخلفية جاء حکم مصافحة التساء ضي فتاوی الشوج: 
عبد الله بن بازء وعید الله الجبرین؛ ومحمد العثیمین وصالح 
الفواز: «لا تجوز مصافحة النْساء غير المحارم مطلقاً. سواء كن 
شابات أم عجائز. وسواء كان المصافح شاباً أم شیخاً كبيراًء لما 
في ذلك من خطر الفتنة لكل مِنّهما. وقد صح عن رسول الله َل 
أنه قال: إني لا اا النّساء. وقالت عاكشة (رض): ما مست 
يد رسول ی يد امرأة. ما كان یبایعهنٌ إلا بالكلام. ولا فرق بين 
كونها تصافحه بحائل أو بغير حائل لعموم الأدلةء ولسد الذّرائع 
المفضية إلى الفتنة»©. 

حرمت الفتوى السّالفة مصافحة النّساء في كل الأحوال. مباشرة 
أو من وراء ثوب مثلما أباحها فقهاء الشّيعة مع الحائل. وخلاف ما 
(1) المصدر نفسه. 

)2( المضدر نفسه 8 ص 33. 


(3) فتاوى علماء البلد الحرام» ص 438. 
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تقدم أفتى شيخ الأزهر (1958- 1963) محمود شلتوت بجواز 
مصافحة المرأة» وأن آية «أو لامستم النّساء» تعني الجماع وليس 
الان حسب ما ورد في فتاوى الشّيخ. ورؤية الشَّيعْ شلتوت 
الحضارية وانفتاحه لم يتوقف عند مساواة المرأة» وجواز توليها 
المئاصب. ما عليت وما نزلت. وجوازه سماع الموسيقى والتّمتع بها 


فهي حاجة إنسانية؛ بل كسر قاعدة أتى بها صلاح الدين الأيوبي 


بعد إفراغه الأزهر من العلوم والفلسفة وتنوع المذاهب(. 


أخذت الأحزاب الدّينية المتشددة الحكم بتحريم المصافحة: 


(1) كانت فتواه الشهيرة في جواز التمبد وفقاً للمذهب الشيمي. أفتى في 
(1378ه 1958 ميلادية): «إن الإسلام لا يوجب على أحد من أتباعه 
اتباع مذهب معين. بل نقول إن لكل مسلم الحق في أن يقلد بادئ ذي بدء 
أي مذهب من المذاهب المتقولة نقلاً صحيحاً والمدونة أحكامها في 
کتبها الخاصة: ولمن كلد مذهباً من هذه المتذاهب. أن يتتقل إلى غیره - 
أي مذهب كان ولا حرج عليه في شيء من ذلك. 
إن مذهب الجعفرية المعروف بمذهب الشيعة الإمامية الاثي عشرية مذهب 
يجوز التعبد. به شرعاً كسائر مذاهب أهل السْثّة. فيتبفي للمسلمين أن 
يعرفوا ذلك. وأن يتخلصوا من العصبية بغير الحق لمذاهب معينة. فما 
كان دين الله وما كانت شريعته بتابعة لمذهب أو مقصورة على مذهب. 
فالکل مجتهدون مقبولون عند الله تعالى. يجوز لین ليس أهلاً للنُظر 
والاجتهاد تقليدهم والعمل بما يقررونه في فقههم. ولا فرق في ذلك بين 
العبادات والمعاملات» (أحمدي» سلسلة رواد التقريب 2 الشيخ شلتوت. ص 
7. للاطلاع على صورة الفتوى ورأي الشيخ شلتوت كاملا في هذه المسألة 
راجع: كتاب الوحدة الإسلامية. ص: 17 و21 - 22) و(هويدي؛ إيران من 
تخل کن 10327 
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ولا فرق أن تكون من الاخوان المسلمين أو من الأحزاب السَّلفية 
عموماً أو الأحزاب الشّيعية؛ فكلها تعمل بسد الدرائع» وصد 
الفتتهه وال حافظة علق دوجةه التمایز جين التساع:والوحان ذکرت 
لي إحدى الفتیات الباحثات في الشّأن العراقي, آنها عندما طلبت 
لقاء أحد المتظاهرین بالتّدين من أجل بحثها. عرض علیها عقد 
صيغة (متعة) بينه وبینها كي یبرر جلوسه معها. ومثل هذا 
الشّخص فکر بشهوته قبل كل شيء. ربما تأثر بالصّوت قبل 
المقابلة. وهي حالة مرضية کرسها الاطار الدّيني: وطبعاً هي 


رفضت مثل هذا الطلب واستغنت عن لقائه. 


ما يُمتخلص من تحريم مصافحة النّساء هو المعاملة بالدونية, 
مثلما أسس له العرف العشائري. فالمصافحة تعني الرّضا عند 
الثلاقي, ويّقال تصافحت الأجفان: «أي انطبق بعضها على بعض» 
(الکتجد). والمتخاصمان لا یتصافحان, لتأکید العداوة. ولاظهار 
تعالي آحدهما على الآخر. وقد أباح فقهاء المصافحة عند 
الضّرورة خشية من الحرج. 

فعدم مد اليد إلى من يلاقيك فاتحاً كفه للمصافحة يجرح 
النّفْسء هذا للرّجالء فكيف الحال بالنسبة للنّساء! وكم امرأة 
مدت يدها إلى متدين متحزب فقال لها متمسكاً بالسُلّة: «عفواً لا 
أصافح النّساء»؛ أو رد يده إلى صدره بقوة. فتبقى هي مذهولة 


من شدّة الصّدمة وما يسببه لها ذلك من ألم نفسي. فعدم 
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المصافحة: كما أوؤذها المتقد دون هو تيتا تانخاشد: وهنا هو 
الشعوو الذي راو اراد المحدينة ع اتات الؤجل. هی 
بحكم ذلك إما مشروع شهوة وإما مشروع عبودية, وكلا الحالتين 
تحضران في تفسير أو تعليل أو تبرير تحريم المصافحة. 
فالمصافحة «الأخذ بالید»(). فكيف تُحِدَت منها مفردة المصافع: 


من یزنی نكل عر حرة آو م۱2 


لیس لنا الطلب من رجل الدّينء أو المتدین. أن یتجاوز الحکم 
في جامعه أو مثزله بل يطلب مثه ذلك إذا تصدی للسْياسة 
مثلاً وتولی متّصباً عاماً؛ يلتقي به مع مختلف طبقات المجتمع. 
فحقوق الدّولة والمجتمع غير حقوق الدّین. أقول: لماذا کل هذا 
المیل للنّشدد. حتی أظهر الاسلام الئياسي أن مصافحة النساء 
تدلیس ونقص في التديّن؟! 

إذا كان الامام أبو حنيفة (كُتل 150 ه) قد آجازها ضمناً: 
لأن لمس المرأة لا يبطل الوضوء كما تقدم. وأن شيخ الطّاكفة 
الوس (ت 460 ه) قد أجازها بما هو أوسع وآعم. ثم أفتى 
شيخ الأزهر شلتوت (ت 1963): وقيل هو أول من نال لقب 
«الإمام الأکبر». بجوازهاء ولم يطعن بإسلام هؤلاء وبأعلميتهم: 
وقد عاشوا كما نرى أزمِنّة مختلفة. 


(1) الفيروزآبادي, القاموس المحیط. ص 229. 
(2) المصدر نفسه. 
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السؤال: هل سنبقی في اختلافنا حول تحریم أو اباحة 
والظلام معا). لا نخرج مها إلى یوم یبعشون! إلى متی یبقی 
شرفنا محاطاً بالضّعف آمام الشّهوة: إلى حد أن مصافحة المرأة 
تبطل الوضوء وملاقاة الله عند الصّلاة5! وهل هناك أمل في 
أحؤات وجماعات وشخصیات تحرم مضتاعحه تسام فا للذّرائع» 
أو طلباً للطّهارة, وتأكيد نهج الحزب والتّیار في صدق نواياها في 
بناء أوظان معاضرة9 تأمل ذلك. 
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ربات القصور 
أمهات الأولاد والقهرمانات 


«يا قوم أخذتموني غصباً ثم تجيئوني 

برأس مولاي فتضعونه بين يديٌّ» 
جارية المستعين بالله 
ظلت المرأة إشكالية في كل العصورء فهي القريبة البعيدة. 
القوية الضّعيفة. خضع لهاء من وراء الستارة. خلفاء وملوك وقادة 
جيوش جرارة دون اعتراف لها بمساواة بعقل ودين: فالسيدات 
الأول في خلافة أزواجهن مثل: خيزران وناعم وقبيحة ینزلق 
وزيراً ويرفعن آخرء ويملكنّ ما لا يملكه الخلفاء. مع ذلك تبقى 
حقوقهنٌ. كجنس لا کأفراد. مهدورة يفتشنّ عنها بين دفاتر 

وفتاوی الفقهاء. 

یحصر آبو نصر الفارابي قوة خضوع الژجال (البدو) للنّساء 
بالقول: «تعمهم محبة النلبة وعظم النَّهم في المأکول والمشروب 
والمتّكوح. فلذلك یعظم عندهم آمر النّساء ویحسن عند کثیر 


رشيد الخیّون 


مهم الفسق. ولا يرون أن ذلك سقوط وتجانس إذا كانت نفوسهم 
ذليلة للشهوات. وترى كثيراً مِنّهم يتجمل عند الثّساء. ويفعل ما 
يفعله ليعظم شأنه عند النّساءء ويرى ما يعيبه النّساء هو العیپ. 
وما يستحسنه النّساء هو الحسن, ويبتفون في كل شيء شهوات 
نسائهم. وکثیراً ما تکون نساؤهم هن المتسلطات علیهم. 
والمستولیات على أمور متازلهم. وکثیر مهم لهذا السبب یرفهون 
النّساء ولا يتركونهنٌ والکد. بل يلزمونهنٌ الترقه والراحة» ویتولون 
هم کل شيء یحتاج إلى التعب والکد واحتمال المشقة(. 

قصد الفارابي الخضوع الشّخصي وازدواجية البدوي بين 
الانقیاد للمرأة وبين التظاهر في تملکها. وأنها «أضعف خلق الله 
انسانا». 


وفي لغز قوة التشام آنشد ابن الأعرابي: 


هي الضلع العوجاء لست تقیمها 
ألا إن تقویم الضلووع انکسار ها 
ایجمعنّ ضعفاً واقتداراً على الفتی 
لیس عجیباً ضعفها واقتدار ها 
روی آبو علي أحمد بن موسی بن مضر ما آنشده له التوزي 
(1) الفارابي, کتاب السياسة المدنية أو مبادی الموجودات. ص 103 


(2) ابن الجوزي, ذم الهوی. ص 173. 
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من نظم المهدي بن المتصور (ت 169 ه) في حسنة 
جاريته!!): 
أرى ماء وبيي صعطش شديدٌ 
ولکن لا سبیل إلى الوزود 
آما يكفيك آنک دك تملکيني 


0 0 ٤ 


لقنت من الترّضًا أحسنت زيدي 


عاشت المرأة في العصرین. الراشدي والأموي. بعيدة عن 
الأضواء. فلم تظهر مهيمنةٌ في عهد ولدها أو زوجها أو مولاها 
الخليفة. بینما هي الآمرة والتّاهية بدار الخلافة. فما عدا قيادة 
أم الممنین عائشة بنت آبي بكر (ت 58 ه) لجمهرة من 
الصَحابة والتّابمین ضد الامام علي بن أبي طالب بالبصرة لم 
يُكشف عن دور سياسي للمرأة في عهد خلفاء الاسلام الأربعة 
الأوائلء آما سجاح الثّميمية فشأنٌ آخر. كذلك ظلت نساء 
الأمويين صاحبات حظوة بحدود المشورة والرَّأيء والسّطوة 
الشّخصية مثل حال أم البنین زوجة الولید بن عبد الملك, وما 
ذکر من هيمَتّة عاطفی 3 للجاریکین سلامة وحياية علی 


(1) الطبري, تاريخ الأمم والملوك 7 ص 150. الكتبي» الوافي بالوفیات 3 ص 
401 
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يزيد بن عبد الملك (ت 105 ه), فقيل إنه أخذ يعاني صبابةٌ 
بعد موت الأخيرة. 

أما ما روي حول قتل أم خالد بن يزيد بن معاوية لزوجها 
مروان بن الحكم فإن صحت الژواية. لم يذكر لهذه المرأة أي 
مشورة أو هيمنة مع أنها قتلت الخليفة! إن عدم الافصاح عن 
سطوة النّساء في العصرين المذكورين: رغم وجودهاء يعود إلى 
قرب الفترة من صدر الإسلام: فمعظم أمهات وزوجات الخلفاء 


الأمويين كان من الأمويات والقبائل العربية. 


يضاف إن ذلك قلة الاختلاط بالثّقافات الأخر. فالجواري 
اللواتي حملهنّ موسى بن نصير من الأندلس» بعد اجتياحها في 
عهد الوليد بن عبد الملك (ت 96 ه), لم تحظ أي مِنّهن 
بحظوة قبيحة أم المعتز بالله (ت 255 ه) ولا ناعم أم المقتدر 
بالله (ت 321 ه). مع ما كان للخیزران. زوجة المهدي وأم 
الهادي والرّشيدء ولا للزّبيدة بنت جعفر زوجة الأخير من حظوة 
ومنزلة على زوجها الخليفة. 
(1) ابن تفرى بردی» النجوم الزاهرة 1 ص ۰255 والفخري الآداب السلطانية, 

ض117: 


(2) من أمهات الأربعة عشر خليفة أموياً ثلاث فقط من أصل غير عربي. هنٌ: 
شاهفريد بنت خسرو أم يزيد بن الولید. وأم إبراهيم بن الولید. وريا أم 
مروان بن محمد. 
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ونجد آبا العلاء ینتقد ظاهرة تسلیم الأمور للنّساء. من 
السّيطرة على قلوب الملوك والأمراء. وموسهم في المرأة للمتعة 
وترك الدّولة للجواري, قائلاً: 
يا ملوك البلاد فزتم بنسءال 
كُمرء والجوژ, شأنکم في النُساء 
مالکم لا ترون طرق المعالي 
قد یزور الهیجاء زیر نس.ء 
يُرتجى الئاس أن يُقيمإمامٌ 
ناطق في الكتيبة الخرساء() 
نيت زوجة الخليفة أو محظيته بالجهة لرضعة مزلتها. وقد 
صنف تاج الدّين بن الساعي (ت 674 ه) كتابه في نساء 
الخلفاء تحت عنوان «جهات الأئمة الخلفاء من الحرائر والاماء». 
ذکر فيه جواري الخلفاء والسّلاطين. مِنْهنْ: 
- حمّادة بنت عیسی بن علي بن عبد الله بن عباس زوجة آبي 
جعفر المتّصور. 
- غادر جارية موسى الهادي بن المهديء ومِنّ هيامه بها جعل 
أخاه وولي عهده هارون الرّشيد يقسم أمامه ألا يتزوجها بعد 
مماته. 


- غضيض أو مُصفى وهيلانة جاريتي هارون الوّشید. 


(1) المعري» ديوان لزوم ما لا يلزم 1 ص 73. 
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- ريب المأمونية جارية المأمون والأمین. وظلت تتنقل في 
البلاط العباسي من خليفة إلى آخر حتى وفاتها السّنة (277 

- بوران بنت الوزير الحسن بن سهل وزوجة المأمون. 

- فة العین محظية المعتصم بالله. 

- اسحق الاندلسية محظية المتؤكل علی اللّه. فطریيدة زوجة 
لمتوکل علی الله, وقبلها كانت محظیة آخیه اتراق بالله. 
المعتضد. 

- بنفشا محظية المستضیء بأمر اللّه. وهي التي شیدت مدرسة 
على شاطئ دجلة خصصتها للحنابلة. وغيرهنٌ من جواري 
وعشیقات الخلفاء والوزراء والسّلاطین. 
آما آمهات الخلفاء فیذکر مِنَّمِنّ ابن حزم الظاهري (ت 456 

ه) في رسالة «أمهات الخلفاع(: ریا 3 مروان بن محمد 

المعتمد العباسي. قتول أمّ القاهر العباسي. ظلوم ام الراضي 

العباسي. غصن آَم المستكفي العباسي. سلامة البربرية أم أبي 


(1) ابن حزم. رسالة في أمهات الخلفاء» مجلة المجمع العلمي في دمشق 
1959 
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جعفر المتصور. مراجل الرومية أَمّ عبد الله المأمون. ماردة أمّ 
المعتصمء وكانت مونّدة كوفية. قراطيس الرُومية أ الوائق. شجاع 
التّركية أمّ المتوكل. حبشية الرومية أمْ المتتصر. قبيحة الصقلبية 
َم المعتژ. قَرّب الومية آم المهتدي. ضرار أَمْ المعتضد. خاضع 
وقیل جيجك أ المكتفي. خلوب أَمْ المتقي. شعلة أ المطيع. 
حزم أم النّاصر لدين الله. مرجان أمّ الحکم. مزنة أمْ المهدي. 
حور أمٌّ المستكفي. 


ما عدا رائطة أمّ أبي العباس السّفاحء وسلامة البربرية أم 
آبي جعفر المتصور. وأم موسى الحميرية أم المهدي. وخيزران 
أمّ الهادي والرّشيدء وزبيدة أم محمد الأمین. وشكلة الظّفرية أم 
إبراهيم بن المهدي كانت أمهات الخلفاء العياسيين والأمويين 
الأندلسيين من الرٌوميات والتّركيات والصّقلبيات. 


ومع هيمنة الخيزران ‏ سميت المقبرة المشهورة بيغداد 
باسمها ‏ على ولدها موسى الهادي إلا أن هناك حدوداً لتدخلهاء 
فلم تكن لها خزينة خاصة تضاهي خزينة الدولة مثل خزائن 
الجاريتين قبيحة وشغب. عموماً. لم يتفاقم دور الجواري إلا بعد 
عهد المتوكل (ت 247 ه). الذي غلبت على أمره الجارية 
الصقلبیة) قبيحة الفاتند. 


(1) المصدر نقسه. 
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فأول تدخل لها هو عزل ابنه الأكبر المتتصر عن ولاية العهد 
لصالح ولد‌ها محمد الممتز, وأن يكون مقدماً على باقي اخوته. 
الذین نال بعضهم الخلافة, في ما بعد. قفي مناسبة طهوره 
آهداه أبوه قصر (پرکوار). وهو آفخم القصور المتوكلية التّسعة 
عشر بسامراء. وأمر برش ایوانه بأنفس الفُرش, ولم یجدوا 
أنفس من بساط آموي كان لهشام بن عبد الملك. متسوج من 


خیوط الابریسم ومفرز بالذهب(. 


آعتق المتوکل في طهور المعتز ألف عبد. وأقام وليمة كانت 
واحدة من الثلاث ولائم الأشهر في تاريخ الاسلام, ذلك لعظمتها 
وعظمة الأموال المتّفقة علیها. كانت الأولی بمناسبة زفاف زبيدة 
بنت جعفر بن آبي جعفر المنصور لابن عمها هارون الرّشيد. 
یومها أهدى المهدي ابنة أخيه الأکبر جعفر ثوباً فاخراً. كان من 
مصادرات الأمویین أيضاً. وهو لعبدة بنت عبد الله بن يزيد بن 
معاوية. كان مخططاً بالیاقوت الأحمر #وآلدّن؟الكبانة ما الوليمة 
الذّانية فکانت بمُنّاسبة عرس المأمون على بوران بنت الوزیر 
الحسن بن سهل"(*. 

ذکر الشّاعر البحتري» وهو في حضرة المتوکل, أن جاء خادم 


أم المعتز بينّديل فيه خلمة. فقال للخلیفة: «تقول لك قبيحة: اني 


(1) الشابشتي, الدیّارات. ص 150. 


(2) المصدر نفسه. ص156 - 157 
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استعملت هذه الخلعة لأمير الموّمیین واستحسنتها ووجهتني بها 
لتلبسها (وقال) فإذا هي دُراعة حمراء لم أرَ مثلها قط»(. حاول 
البحتري الاکثار من التُوادر حول مطرف قبيحة حتی بعث 
المتوکل من یقول لها: «قلّ لها احتفظي بهذا المطرف عندك: 
لیکون کفناً لي عند وفاتي(*. 

كان ذلك في ليلة اغتیال الخليفة. وخلع ولدها المعتز من 
ولاية العهد لیتولی مکانه المتّتصر الخلافة لستة أشهر فقط. 
حرضت قبيحة ولدها لقتل الأتراك: بقولها: «يا بُني؛ اقتلهم في 
كل مکان. وآخرجت إليه قمیص آبیه مخضباً بدمائه, فقال: يا 
آماه! ارفعيه؛ والا صار القمیص قمیصین»(, يعني آنهم سیقتلونه 
إن فکر في الثَّأر لوالده. قال الشّاعر في تلاعب القواد الأتراك 
بالخلافة. وما آل إليه مصير الخلیفة(: 


خليفة = م بين و يغاويّغا 
يقول ما قالا له كما تقول البيّغا 


كان جمال قبيحة وأنوتتها الصّارخة. التي أسرت قلب المتوکل. 
ف«سماها ع لجسنها وجمالهاء كما يسمى الأسود کاضورآ»(). 


) المسعودي. مروج الذهب» 5 ص36 37. 
(2) المصدر تفسه. 
) الشابشتي, الدیارات. ص 169 - 170. 
(4) الصابئ» الوزراء. ص 241. 
(5) ابن الأثیر. الکامل في الثّاریخ 7 ص 200. 
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ودإنه لم یر مثلها حسنأ() مفارقين لقسوتهاء وعنفهاء وهي تسر 
بالْظر إلى رأس المستعين بالله (قتل 252 ه) بين يدي ولدها 
المعتز بالله (قتل 255 ه). 


قتل المعتز ابن عمه المستعين بعد تخلي الأتراك عنه؛ لأنه 
رفض تركف بغداد والعودة إلى سامراء لیسهل انقياده أو عزله 
حيث القوة التّركية هناك. وصل رأس الخليفة السابق في طبق 
إلى القصر الذي شیدته قبيحة لابنها. وقد سمع الحاضرون 
صراخ جارية من جواریه تقول: «يا قوم أخذتموني غصباً ثم 
تجيئوني برأس مولاي فتضعونه بين يديٌ». كانت أم المعتز 
تشتم وتضرب الجارية ضرباً مبرحاً لتجیرها على مشاهدة 
الواس. 

لم تدم الخلافة للمعتز والهيمنة لوالدته سوى ثلاث سنوات. 
أصبحت خلالها قبيحة تمسك بمفاصل اقتصاد الذولة؛ إلى حد 
استدان ولدها رواتب الجند والموظفین من خزاتنها. ليحمي نفسه 
من ثوراتهم. فیوم رفضت قرض الدّولة خمسین ألف دینار وقع 
الانقلاب ول ولدها من الخلافة. فهربت كي لا تقر على آموالها 
المدفوثة تحت الارض. ولما ظهرت صادر مها القاشد الثرکي 
صالح بن وصیف آموالاً وجواهر عظيمة. وقال: «قبح الله قبيحة, 


(1) مسکویه. تجارب الأمم 4 ص 214 
(2) الشابشتي, الدیارات. ص170 
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عرضت ابتها: للعتل لأجل خمسین آلف دینار وعندها هذا کله:(). 
سحب الغلمان الأتراك الخليقة من رجله على الأرض» وهو 
يتعلل لهم بشرب الدّواء و«أقاموه في الشّمس في يوم صائف. 
وهم يلطمون وجهه» ویقولون له: اخلع نفسك ثم أحضروا القاضي 
ابن أبيالشوارب والشهود. حتى خلع تفسه©: بمذها كتل داخل 
حمام يطلب الماء ولا يسقى. أما والدته قبيحة الجارية الرومية 
فحفرت نفقاً في حجرة لها «إلى موضع يفوت التّفتيش»2, ثم 
سلمت. تفسهاء وما لدیها من دفائن الاموال: آلف ألف وقلاثماكة 
آلف دینار. وسفط من اللول الکبّار. وسفط من الیاقوت الأحمر 


«الذي لم يوجد مئله». 


ويبدو أنها اغتّصِبت لقولها وهي تدّعي على صالح بن وصيف 
أحد الغلمان الأتراك المتنفذين: «وركب الفاحشة مني بعدها 
سارت إلى مكةء وظلت هناك طوال خلافة المهتدي بن الواثق 
(ت:256,ه) « حقى قلطف علیهنا: تكلم مور المقوکل دة 
کريمة. فعاشت بسامراء( إلى آن ماتت السّنة 264 ه © ). 


(1) ابن تغرى بردىء النجوم الزاهرة 3 ص 22. 
(2) ابن الأثيرء الكامل في التَّارِيخْ 7 ص 198. 
(3) الضّابِء الوزراء» ص241. 

(4) ابن الأثيرء الكامل في التَارِيخْ 7 ص 198. 
(5): ابن تفرى بردی» الوم الزّاشرة 3 ص 38. 
(6) الطيريء تاريخ الأمم والملوك 8 ص 468. 
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هذاء ولما استخلف المهتدي بالله محمد بن الواثق العباسي 
(ت 256 ه). وأؤادؤا خلمه: ذكر قبيجة قاکلا: دأما انا فلیس 
لي أمّ أحتاج لها غلة عشرة آلاف دينار. کل سنة لجواریها 
وخدمها والمتصلین بها. وما آرید إلا القوت 2 وولدي: وما 
أريد فضلاً الا لاخوتي. فان الضائقة قد مستهم»!! 


مِنّ آمهات آمراء المژهنین أو الخلفاء. اللواتي لیب دور 
خطيرا في بلاط الخلافة أيضاً: شغب أو ناعم آم المقتدر بن 
المعتضد. أصبحت الجارية الوومية أو الَصَقَلكَة سيدة بفداد 
الأولى: زهاء عقدين ونصف (295 320 ه). كان اسم أ 
المقتدر الأصلي ناعماً؛ استبدله المعتضد (279-- 289 ه) 
بشغب. ثم عرفت أثناء حکم ولدها بالسّيدة: وبهذا اللقب ورد 
ذکرها في التواریخ. لا ندري لماذا أطلق المعتضد علیها اسم 
شغب. رغم أن الاسم في كل حالات تنقيطه لا يتعدى معناه: 
تهييج الشرٌء أو الميل عن الجادة! 


كانت البداية أن سعت شغب إلى تنصيب ولدهاء وهو مازال 
صبیاء فبتآفترها آشار الوؤير ابن.اتفرات: (قتل 312جه) على 
الوزیر العباس بن الحسن (قتل 296 ه) بتنصيب المقتدر بالله 
بعد وفاة المكتفي بالله (ت 295 ه). وکان اختیار الوزیر بداية 


(1) ابن الأثیر. الکامل في التّاریخ 7 ص 200. 
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شد وقع علی الشاعر الأمیر عبد الله بن الععتز (فتل 296 ه): 


وهو الأكثر أهلية. 


قال ابن الفرات للوزير ابن الحسن: «وأي شيء تعمل برجل 
فاضل» متأدب: قد تحتك, وتدرب» وعرف الاعمال» ومعاملات 
السّوادء وموقع الرغبة في الأموالء وخبر المكاييل والأوزان 
وأسعان المأكولات والمستفلات. ومجاري الأمور والتصرفات. 
وحاسب وکلاءه على ماتولوه. وضایقهم. وناقشهم. وعرف 
خياناتهم واقتطاعاتهم. أسباب الخيانة والاقتطاع التي یدخل فیها 
وقاس جايلا على دقیق...»(1. 


أمسكت شغب بمفاصل الدّولة حال استخلاف ولدهاء شكلت مع 
ولدها المقتدر وخاله غريب وخاطف ودستنبویه (أم ولد للمعتضد 
بالله) مجتمع السّادة المهیین ببغداد. فیوم آهمل الوزیر ابن 
الفرات شأن السّادة قال أصحابه: هذه آخر وزارة فى حیاته( 
فبعد فترة وجيزة طّرد وقتل مقيداً «یلبس چبة صوف نقعت بماء 
الأکارع»). مع أنه صاحب الفضل في جلوس المقتدر بالله على 
(1) التّنوخي. نشوار المحاضرة 5 ص 65. مسکویه: تجارب الأمم 5 ص 3. 
(2) الصاب, الوزراء. ص 119 


(3) التنوخي. نشوار المحاضرة. 5 ص ۰52 والصابئ: الوزراء. ص 119. 
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مِنّ يوميات وزراء المقتدر مع السّيدة شغب أن قالت أم موسى 
القهرمانة للوزير حامد بن العباس: «إن أمير المقمیین أمرني أن 
أقول لك في مجلس حفلك. إن ابن الفرات كان يحمل إليّ 
خريطة (وعاء من الجلد) في كل يوم فيها ألف دینار. وإلى 
السّيدة عشرة آلاف في الشّهرء وإلى الأمراء والقهارمة خمسة 
آلاف دينار في الشّهر. وإنك قد أخللت مُنّدَ أربعين يوماً. فقال 
لها في جواب ذلك (وكان حاد الطّبع): الشّاعة قد جتتٍِ حادة 
محتدة. تطالبينني بهذا؟ اضرطي والتقطيء واحذري لا 
تغلطي(). أقيل حامد بن العباس. إثر تلك المقابلة. من الوزارة 


واختفى. ولم يعرف له أثر. 


حققت شغب ذاتها سيدة على الرّجال: وزراء. قضاة» جباة 
وکاب تعلي شأن هذا وتحط من شأن ذاك. حتى هزأت بالفقهاء 
والقضاة وعینت قهرمانتها والية للمظالم في مشهد الامام آبي 
حنيفة التعمان؛ وسعت الی ترکیع کل من عرفته من المسژولین 
بدار الخلافة. 


بعد عام واحد من خلافة ولدها. وهو صغير السّن: استطاعت 
افشان مؤامرة(فتله روتعیین الأ الشاعو هيت الله بن المعتز 


خليفة؛ الذي استخلف نصف يوم فقط. ثم أفشلت مؤامرة القاهر 
(1) التنوخيء المصدر نفسه 8 ص 85. 
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ابن مولاها وضرتها الجارية بتول. لکنها مَنّعت إهانته وقتله 
واستمرت تحسن الیه. وهکذا وطدت بجهودها خلافة ولدها ربع 
وقرن من تاريخ الخلافة العباسية بیفداد (320 - 295 ه). 

كانت تساعدها في ضبط الوزراء القهرمانة زیدان. مسؤولة 
دار اعتقال الوزراء بدار الخلافة! ویساعدها في القبض على 
مقدرات البلاد آخوها الملقب بالخال. وولده المعروف بابن 
الحا شید سنب نویه التفندی 5ا رابخا على هة اة 
آلعاب. رفت بالقرية الفضیة(. كانت الوفود تزور القرية 
الفضية وتستفرب كثرة الاسراف علیها. بینما العامة ببفداد تعاني 
العوز والفاقة. لذا کثرت ثوراتهم. وتکرر استبدال الوزراء. 


يخبر القاضي المُحسن التنوضي (ت 384 ه) في 
«نشوار المحاضرة». وهو قريب عهد من تلك الأیام. عن سراف 
السَيدة. التي امتدت ضیاعها مع امتداد شاطئ دجلة من 


)( أخبان القرية الفضية كثيرةء وقد عصي عليّ فهم أحدها وهو أن أحد 
خواص السيدة والمقتدر طهر ولده فاشتهی إعارة قرية المقتدر الفضية. 
قال: «ليراها الناس في داري ويشاهدون مالم یشاهدوا مثله. فیعلمون 
حالئٍ من الاختصاص والعناية». كانت مليئة بالمتحوتات كما ورد في 
صفتها: «على صفة قرية. فيها مثال البّقر والفنم والجمال والجواميس 
والأشجار والتبات والمساحي والتاس» وکل ما یکون في القری» (التنوخي. 
نشوار المحاضرة 4 ص149). انه خبر مفید لمؤرخي الحياة الفنية 
بینداد. فأین ذهب هؤلاء النحاتون؟ ألا يسأل أحد عنهم. وهل غابوا تحت 
خرسانات آقواس (النصر) وتماثیل الشر العاصف بيغداد؟ 
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بفلداد إلى واسطه فتمتّت وما آن تصبح بفدادیة تحمل 
الماء من جرف دجلة على رأسهاء وأن تخوض بالوحل. فسرعان 
ما عملوا لها بركة من العطر, لممارسة دور المرأة البغدادية. 
جمعوا فیها «ما كان من الخزائن من المسوك والعنابر» فتأمل! 


وین إسرافها كانت تحتذي «ثیاباً ديقية یسمونها ثياب اننعال. 
لا تلبس النعلء إلا عشرة أيام أو بحدودها؛ حتی تخلق 
وتتفتت وتذ هب جملة دنانير في ثمَنْها وترمی. 
فيأخذها الخزان؛ أو غیرهم. فیستخرجون من ذلك العنبر 
والمسك فیأًخذونه»(). فكل ملك من آملاك الدولة یمکن إحصاؤه 
ماعدا ضياع السيدة. لکن مثل المعتز توسل المقتدر والدته في 
قرضن الدولد: آموالاً لخهدکة الغورات المقلا حقته ده الا آتها 
آنذرته بتوقیف مساعدتها للدّولة في كبح خطر القرامطة. وهم 
على تخوم بغداد. إن كرر الطلب! 

وعلی الرّغم من الاسراف والتّصرف بمقدرات الخلافة؛ فان 
للسيدة حسناتها. فحاولت المستحیل لانقاذ أبي المفیث الحلاج 
(قتل 309 ه) من الصّلب والقتل. حافظةً له فضل شفائها من 
آمراض ألمّت بها. ولولا تحرك الفقهاء الشدید بتوجیه من الوزیر 
حامد ین عياس: على آبي المفیث, لاستطاعت شفب إقناع ولدها 


(1) المصدر نقسه. ص 294 
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المقتدر بعدم قتله. ومن حسنات السيدة الاهتمام بصحة کته 
وریما دقعت ولدها الی هذا الّهج. 


نقراً في سيرة حياة الطّبيب الصايكي سنان بن ثابت ين قرة 
على لسان ولده ثابت: «فتح والدي سنان بن ثابت بیمارستان 
السّيدة (شفب), الذي اتخذه لها بسوق یحیی وجلس فيه ورتب 
المتطببین. وقبل المرضی. وهو كان بناه على دجلة. وکانت 
النفقة عليه في شهر ستمائة دینار»(. 

مِنّ حسناتها أيضاً مساعدة العشاق اللاهئین وراء جواریهم من 
حسناوات القصور كانت تجمعهم. وتساعدهم على الرُواج. وکذلك 
آوقفت آبار ماء لسقاية الحجاج وعمرت بيت المقدس والكعبة 
في وقت واحد. ویروی آنها مرت بتبخیر الصخرة 
بالقدس والكعبة بمكة کل یوم جمعة©. 

گات تهانة ال عة كشب ماس آویه: القن “عقت 
بعد مقتل ولدهاء وكأن الوزراء لم یستهلوا رسائلهم الیها 
بعبارة «أدام الله عزها وتأییدها» أو «دام بقاژها,(؟. 
لم يحفظ لها القاهر باللّه (مات 329 ه مسمولاً ومتسولاً) 
|حسانها إليه فحبسها وعذبها بتعلیقها مرة من ثدييهاء وأخرى 
مُنّكسة إلى الأرضء وکان «بولها يجري على وجهها». 


(1) ابن أبي أصيبعة؛ عيون الأنباء في طبقات الأطباء 2 ص 199. 
(2) . الئويري, نهاية الأرب 12 ص 64. 
(3) الصابي, الوزراء. ص۰172 308. 
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أكازالمفهة ألحد. القضاد. وكان شاهداً على محر تازلها عن 
أملاكها. قال: «وجدتها امرأة عجوزاً. دقيقة الوجه والمحاسن, 
سمراء اللون إلى البياض والصفرة عليها أثر ضر شدید. 
وثياب غير فاخرة. فما انتفعنا بأنفسنا ذلك اليوم فكراً 


في تقلب الرّمانء وتصرّف الحدثان (الليل والنهار)»(". 


القهرماتات: 

بعد محظيات الخلفاء من سيدات القصور يأتي دور 
القهرمانات في إدارة الحكم وحبك المؤامرات. وتسمية القهرمان 
تدل على الفخامة وعلو الشأن. لمعناها الفارسي السّاكد حالياً: 
البطل أو القوي» ولاقترانها اللفظي بالكلمة (قهر). التي من 
معانيها: الغلبة والأخذ من فوق» (لسان العرب). 


قال السّيد آدي في «معجم الألفاظ الفارسية المعربة»: إن 
قهرمان اسم مركب من القهر العربي ومان الفارسية. فيكون المعنى 
الحرفي للاسم: «صاحب القهر». أو «الوكيل: أو الآمر صاحب 
الحکم». أكد فارسية الكلمة أكثر من باحث وصاحب معجم» مثل 
صلاح الدّين المتّجد في «المفصل في الألفاظ الفارسية المعربة»: 
وهادي العلوي في «قاموس الدولة والاقتصاد(. 


(1) التنوخيء نشوار المحاضرة 2 ص 76 - 79. 
(2) خلا ذلك اعتبر الجواليقي في «المعرب» أصلها قرمان. ومعناها: «البعير = 
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= تناول حشيشأه, ودإقليم بالروم» (القاموس المحيط). والمعنيان لا علاقة 
لهما بالمصطلح المقصود. ويعدٌ الشيخ الطهراني في «الذريعة إلى 
تصانيف الشيعة» عناوين كتب فارسية حملت اسم قهرمان. مثل: «قهرمان 
دوران» (بطل الزمان). «قهرمان تمدن» (بطل العصرنة): «قهرمان" 
آزادي» (بطل الحریة). 
وهناك من آشار إلى أصلها اليوناني. تفید معنی: مدبر البيت» أو أمين 
الدخل والخراج (الشالجي. عن تفسیر الألفاظ الدخيلة). هذا ولم یذکر 
الشعالبي (ت 429 ه). الذي عاش عصر القهرمة. الكلمة في باب 
«آسماء تفردت بها الفرس دون العرب فاضطرت العرب إلى تعريبها أو 
ترکها كما هي» (فقه اللفة) رغم ما رف عن أصلها الفارسي. استعمل 
مصطلح القهرمة في «نهج البلاغة» ضمن کتاب صاحب النهج إلى ولده 
الحسن, بعثه إليه بعد الانصراف من معركة صفین: «لا تملك المرأة من 
آمرها ما جاوز نفسهاء فان المرأة ريحانة ولیست بقهرمانة» (نهج 
البلاغة؛ شرح محمد عبدة. ص‌543). 
ویشرح ابن آبي الحدید (ت 656 ه) عبارة الامام علي بالقول: «أي انما 
تصلح للمتعة واللذة. ولیست وكيلاً في مال ولا وزیراً في رأي» (شرح نهج 
البلاغة 4 ص 761). بعد حين يعيد الحجاج بن یوسف الثقفي (ت 95 
ه) هذه العبارة على مسامع الوليد بن عبد الملك (ت 96 ه) ناصحاً: 
«المرأة ريحانة وليست بقهرمانة: فلا تطلعهن على سرك» (ابن بكار 
الأخبار الموفقیات. ص 476). 
وبعد «نهج البلاغة» ورد مصطلح قهرمان في صحيح البخاري باب 
«الوكالة» بالقول: «كتب عبد الله بن عمرو (لعله ابن عمرو بن العاص 
المتوفی 65ه) إلى قهرمانه وهو غائب عنه. أن يزكي عن أهله الصغير 
والکبیر» (الكتب الستة. صحيح البخاري» كتاب الوكالة. ص 180). وجاء 
في سنن ابن ماجة: «حدثنا عمرو بن ديتار (ت 130ه) قهرمان آل 
الزبیر» (ستن ابن ماجة؛ كتاب الأطعمة. ص 2674). وابن دينار هو آبو 
يحيى الأعور(ت 0ه ). قال الذهبي (ت 748ه) في سياق ترجمته: 
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يبدو أن من الرّواية التالية كان للقهارمة زي خاص» جاء في 
الد ازبامراه واک حار اصدا !وفل كفل دیل 
ديبقيٌ وخادم. وهي بزيٌ قهرمانة(). أو أن يكون اللباس دالاً 
على فخامة ونعمة. 

وحسب علینا: لم یظهر کتاب خاص بالقهرمة. ولم تُذكر 
القهرمانات مع ما ذکر من آخبار نساء القصور. فمعظم 
آخبارهنٌ وردت على هامش حياة الخلفاء والوزراء بما لهِنْ من 
آسباب بأفراحهم وأتراحهم. فموقع القهرمانة من الخليفة ینافس 
أو یقاطع موقع الوزیر أو آرجح مثزلة. كان کتابا «تجارب الأمم»» 
لخازن الکتب مسکویه (ت 421 ه ). وذیل التجارب للوزیر 
الروذراوري (ت 488 ه) مِنّ آبرز التواريخ ذکراً للتهرمانات: 
وأن تکرار ذکرهنٌ في کتابي «نشوار المحاضرة وأخبار المذاکرة» 
و«الفرج بعد الشّدة» لقاضي القضاة التّنوخي شجم محققهما عبود 
الشّالجي أن یخص هذه الطّائفة من النّساء بلمحة مختصرة أغنى 
يها حاشية الکخایین. 


من أشهر القهرماتات: 
أم موسی الهاشمية العباسية قهرمانة المقتدر باه (ت 320 
= «القهرمان نحو الوکیل. ولهذا يقال له: وكيل آل الزبير» (الذهبي. سير 


أعلام النبلاء 5 ص 307). 
(1) التنوخيء نشوار المحاضرة وأخبار المذاكرة 4 ص 179. 


بعد إذن الفقیه 


ه)ء التي كانت وراء إقالة وتنصيب الوزراء. وبعد غياب سلطة 
هنه القهرمانة قال آبو حیان الوحيدي مستهزئاً باحدهم: «کأنه 
خازنة أم موسی على خرا الدّجاج؛ أو وكيل على الط یحفظ 
خرا البط»(. 


و«زیدان» القهرمانة كانت سجانة القواد والوزراء آیام 
المقتدر. سجنت القائد ابن أبي السّاجء والوزیرین ابن الجراح 
وابن الفرات. وحصل أن تسلمت الأخير في إحدى نکباته, بعد أن 


کات امن العدانب» لین الطوق» و کات کشت اتشان 


كانت ثمل القهرمانة متولية دیوان أم المقتدر. محل الخصيبي 
الذي رقي إلى منثصب الوزراة, ونظرت في المظالم. كان مرها 
مرقد الامام آبي حنيفة. مع شهرتها «بالشر والقسوة والشرف 
بالعقوبات». متّذ كانت قهرمانة عند وجیه یدعی ابن آبي دلف 
«يسلم إليها من يسخط عليه من جواریه وخدمه»(*. 

وأشارت «اختیار» القهرمانة على القاهر بالله أن یستوزر وزيراً 
ویقیل آخر. ورتبت علم القهرمانة. واسمها خسن الشيرازية؛ مع 
متنفذين بالقصر لخلع المتقي لله (ت 333 ه) وتولية المستكفي 
بالله (ت 334 ه) مکانه. وبعد أن تم لها ذلك «غیرت اسمها 
(1) التوحيدي, الرسالة البغدادية. ص60 - 61. 


(2) مسکویه, تجارب الأمم 1 ص 84. 
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وجعلته «علم». وصارت قهرمانة المستكفي, واستولت على أمره 
كله( 

ومن قهرمانات غير الخلفاء: «تحفة». قهرمانة السُلطان 
باختيار ابن معز الدّولة البويهي. كانت على صلة شخصية بالكاتب 
محمد بن أحمد الجرجرائي (ت 363 ه) تحامي عليه وتتعصب 
له, لكنها باعته لخصمه الوزير محمد بن بقية (كُتل 366 ه) 
بخمسين ألف درهم لیقتله(. و«نظم». قهرمانة السّيدة؛ كانت 
الأمور تجري على يدها «الصّفير والکبیر». ورفعت حال يوسف بن 
يحيى المنجم. فنال الأموال والجاه, ومِنّ مطامعه استعارة قرية 
الخليفة الفضية. المارة الذّكر ليراها النّاس بداره. ولأجلٍ «نظم» 


(1) المصدر نقسه 1أض 86: 

(2) تدور الأيام ویْقتل الوزیر ابن بقية, بعد سمل عینیه. في نزاع بين 
سلاطین آل بویه. وکان يدير المطبخ فصار وزيراً فقیل: «مِنّ الفضارة إلى 
الوزاره» لکن ما .رگاه به أيو الحسن محمد بن عمر الانباري ظل خالداً 
في الدهر؛ وکان شاعراً مقلاٌ. حفظ له فضله عليه قال عندما شاهد 
جثته مصلوية (اين خلكان: وفیات الأعیان 4 ص 204 - 205): 
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علو في الحياة وفي المماتٍ لحقٌ تلك إحدى المعجزات 
كأن الئاس حولك حین قاموا ‏ وفوه تداك آیام الصلات 
کاتك قائم فیهم خطیباً وكلهمٌ قيامٌ للصّلاةٍ 
مددت يدك نحوهم احتفالاً ‏ کمدها الیهم بالهبات 
ولما ضاق بطن الأرضٍ عن أن يضم علاك من بعد الممات 
أصاروا الجو قبرك واستنابوا عن الأكفان ثوب السافَياتٍ 


بعد اذن الققیه 


ولده(). 


انتهی عدد من القهرمانات إلى مصائر مأساوية. ففاطمة 
غرقت بزورقها في میاه دجلة. یوم ريح عاصف. لتتولی أم موسی 
مهامها في القصر. وکان مصير الأخيرة الاعتقال مع آخیها 
وأختها. ومصادرة آموالهم بتهمة التآمر لعزل المقتدر وتنصیب 
أمير عباسي محله في الخلافة. ثم مُلموا إلى زمیلتها «ثمل» 
السجانهة(2, وقبض على القهرمانة «علم» بعد محنة المستكفي 
بالله. فحسب صاحب «تجارب الامم» عذبت وثملت عيناهاء وقطع 
لسانها. ومن القهارمة الرّجال يرد اسم يحيى بن عبد الله 


قهرمان دار الوزير ابن الفرات. 


ماخلا وجود المرأة ‏ تحكم بظل زوجها أو ولدها ‏ شهد 
تاريخ المنطقة. وفي ظل الاسلام. على الرّغم مما قيل في شأن 
بوران بنت كسرى وما وضع من حديث نبوي ‏ تملّك العديد من 
النّساء. تولينَ الحکم. ولم يكنَّ ظلالاً للرّجال: ست الكُلك (ت 
5 ه) آدارت شؤون الدّولة بعد مقتل أخيها الحاكم باللّه 
الفاطمي. الملكة أروى بنت أحمد الصّليحي (ت 532 ه) بعد 


(1) الّنوخي. نشوار المحاضرة 4 ص 147. 
(2) مسکویه. تجارب الأمم 1 ص 84. 
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زوجهنا الملك: زمرد. اخادون صفوة الملقك (ت 557/هس) دیرت 


آمور ملك اینها بذمشق(؟. 


وکانت شجرة الدر بنت عبد اللّه (قخلت 655 هس) جارية 
الملك الصالح نجم الدّين آیوب. وأم ولده خلیل. رتبت المُلك 
الأيوبي. وحکمت مصر لسبع سنوات. كان يُدعى لها على المنابر: 
«واحفظ اللهم الجهة الصْالحية, ملكة المسلمین چصمة الدنیا أم 
الخلیل المستعصمية, صاحبة السٌُلطان الملك الصالح»(. وفاطمة 
بنت الحسن بن صلاح الدّين (840 ه) ملكت منطقة صّعدة 
من شمال الیمن. 

إذا هيمنت النّساء. طوال تاريخ الخلافة والسلطنات والممالك 
في تاريخ الاسلام ومارسنّ عذاب الرّجال من کبار القوم مثلما 
تقدم, فاٍنهنٌ تحملن أيضاً منه لفعلهنٌ السياسي المُعارض ویثّه 
بوزر آزواجهنٌ وذويهنٌ؛ القتل وقسوة العذاب إلى حد الموت. وین 
رمي رژوس الاعزاء في أحضانهنٌ في السُجون, إلى العذاب بكي 
الأعضاء التّناسلية؛ أو القتل من خلالهاء وشق فروجهنٌ. وحلاقة 
الشّمر وغيرها من العذابات. ولا يسمح المجال بالتبسط أكثر من 
هذاء وأرى مراجعة «موسوعة العذاب» للمحامي والمحقق عبود 
الشّالجي الجامعة المانعة كافية في هذا الشّأن(©. 


(1) الصّرافء أحكام المرأة بين الاجتهاد والتقليد» ص 285 - 286. 
(2). ابن تقرى بردى. التُجوم الزاهرة:6 من 374: 
(3) راجع: االشّالجي» موسوعة العذاب 7 ص 173 276. 
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عموتباء توکد. الأأحداثت الشالقة الک آن انتسام.ذوات عقول 
قاملة؛ خض السياسة من آعلی واوطاً المستویات: حتی فشكن 
بمفاصل الدّولة. ل تحمیهن شريعة ولا عرف اچتماعي مثلما 
يحتمي بهما الرّجال. وعلی العموم. لیس المتوکل باللّه ولا القاهر 
بالله أعف وأعدل من قبيحة وشفب. ولا وصیف وبّفا آنبل من 
القهرمانة ثمل أو أم موسی الهاشمية. لکن آولات السلطان لم 
يحاولنٌ لجنسهنْ إزالة أحكام التمییز و هن في آعلی درجات 
الدولة» بقدر ما لبسنّ ثياب الرّجال وتبسطنّ في التّعمة! 
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أحكام العشق 
اباحة اتلد آهون الشرین 


«إفراط المحبة وشدة المیل إلى نوع 
ین الموجودات دون سائر الأنواع 

وإلى شخص دون سائر الأشخاص» 
إخوان الصفا 
أيهما مباح لدى الجماعات الدّينية المتطرفة العشق أم إيذاء 
الجنائز؟! ريما دار هذا السُوّال في أذهان المصلين على جنازة 
الشّاعر نزار قباني (30 أبريل 1998) بمسجد ريجنت بارك 
وسط لندن: عندما هاجمها قصار الثّياب والعقول. بالتأكيد كان 
هؤلاء قبل تسيسهم الدّيني شباباً أسوياء يسمعون الشّعر ويتذوقون 
الموسيقىء وربما وقتها طربوا لما غنى عبد الحليم حافظء وما 
حسبوه کقراً علی نزار «قد مات شهیداً يا ولدي من مات قداء 

للمحبوب». 

بعد انقطاعهم عن الحياة والفن والشّعر جاءوا ینتقمون من 
جنازة الشّاعرء فحاولوا جذبها من بين أيدي المشیعین والعبث 


رشيد الحيّون 


بجثة الميت. أرى نزار قباني أكثر فقاهة من المتطرفين: فما 
قالها إلا وعرف أكثر من حديث نبوي يؤيد الشّهادة عشقاًء 
ومرفوعة إلى حبر الأمة وترجمان القرآن عبد الله بن عباس (ت 
۸ ه)ء سواء كانت صحيحة أو ضعيفة أو موضوعة, لكنها بالتالي 
أحاديث فكم من موضوع من الرواية يشهرونه بوجه الناس. من 
أحاديث شهادة العاشق: «مَنَ عشق وكتم وعف غفر الله له وأدخله 
اه رمن عشق ت فکتم فمات مات فم ا لکن من 
أين یعرف هوّلاء العشق؟! اعترف فقهاء بهنه الأحادیث وآنکرها 
آخرون مثل ابن قیم الجوزية مع أنه صنف کتاباً في العشق. وعلی 
وجه الخصوص الحدیث الأخير. قال: «موضوع على رسول الله»(©. 
ولله در من قال: 


إذا أنت لم تعشق ولم تدر ماالهوى 
فأككت وعِيرٌبالفلاة يسواء 
بقدر ما تبدو مفردة العشق. ومرادفاتها الحب. الهوی. 
والفرام. ناعمة ومفعمة بالحياة ارتبطت عند العربي بالوحشة 
والحزن والغم الذي ينتهي بالمحبین إلى الجنون أو الموت. وجدا 
أو انتحاراً. هذا ملخص ما يصطلح عليه بنظرية أو فلسفة العشق 
(1) الهندي, كنز العمال 3 ص 372 373 الحديث رقم: 7002. 


(2) المصدر نفسه, الحديث رقم: 6999. 
(3) ابن قيم الجوزية. المنار المنیف. ص 128.. 
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بعد اذن المّقيه 


عتد العرب. للعشق في المربية ستون اسماً وتا غلل الامام ابن 
قیم الجوزية (ت 751 ه) هذا التّقريف بصعوية فهم هذا النّوع 
من جنس المحبة. وقوته وخطره على القلب والروح» وتعظیم 
ا 


يقابل الحزن والفم العربي فرح أوروبي بالعشق يحتفى به في 
4 فبراير (شباط) من كل عام. يعود هذا التقليد إلى القرن 
الرابع عشر الميلادي. عرف بهذا الاسم نسية إلى القديس 
الروماني (فالنتين): وهدايا العٌشّاق في موسم العشق بطاقة 
محبة وورود حمراءء عادة يقدمها العاشق إلى معشوقته. وترى 


سوق الورد في هذا الیوم رائجا. 


ما تتطبع عليه الأوروبیون. من عادات وتقالید عبر قرون. 
آبعدهم من ألم العشق وحزنه وغمه. فهو یغمر القلوب ویثیر 
المزائم فيهاء وینشط عملها. غير أن کل قصة عشق عربية تليق 
أن يكون لها احتفال حزن ستوي» فمأساة ضحایاه المفعمة 
بالشيمة والوفاء عالقة برمال الصحراء. على الرّغم من تحولها 
إلى حواضرء وتسقي دموع العاشقین مجالس المسامرة والمذاکرة 
بسرد الملاحم التي طالما آسفرت عن شعر جزیل يسلي القلوب. 


يلجأ إلى ذکر العشق من ضاق بزحمة الحياة ومل من روتینها 
(1) ابن قیم الجوزية. روضة المحبین ونزهة المشتاقین. ص 19 
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رشيد الخيُون 


وتعب لكثرة الّظر في الهموم. فهذا الخليفة عبد الله المأمون 
(ت 218 ه)» وقيل الوزير يحيى البرمكي سأم من المناظرات 
الفكرية الجادة في شؤون علم الکلام. لذا طلب الرّاحة, قائلاً 
للمتناظرين: «قد أكثرتم الكلام في الكمون والظهور, والقدم 
والحدوت؛ والمّفي والاتبات. والحرکة والشکون. والمماسة 
والمباينة» والموجود والمعدوم: والجزء والطفرة: والأجسام 
والأعراض, والتعدیل والتّجریح (إلى قوله) فاشرعوا الآن في 
الکلام في العشق على غير منازعة منکم. لیورد كل واحد هنكم 
ما سنح له الوقت فيه وخطر بباله»(. 


فامتثل ثمامة بن أشرس ووصف العشق بألفاظ أهل الکلام: 
دق اد مارک اک عر اتر توعتل الششاکته واا 2 
والمساكنةء انبعث لمح نور ساطع تستضيء به نواظر العقل» وتهتز 
لاشراقه طبائع الحياة» فيصير من ذلك اللمح نور خاص لاصق 
الف متصل بجوهريتها يسمى عشقاً(. 

تناول العشق العربي وقصصه التّراجيدية أكثر من فقيه وکاتب. 


أبرزهم: ابن حزم الظّاهري (ت 456 ه) «طوق الحمامة في 
الألفة والالاف». جعفر بن محمد القاري (ت 500 ه) في 


(1) المسعودي» مروج الذهب 4 ص 240 والحمويء معجم الأدباء 5 ص270: 
والبغداديء تاريخ بغداد 7 ص147. 
(2) المسعودي» المصدر نفسه. 
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بَعد |ذن الفقیه 


«مصارع العشاق». ابن الجوزي (ت 597 ه) «ذم الهوی». ابن 
قيم الجوزية (ت 751 ه) «روضة المحبین ونزهة المشتاقین». 
علاء الدّين المفلطاي (ت 762 ه). مدرس الحدیث التّيوي 
في المدرسة الظَاهرية بالقاهرة. في «الواضح المبین في ذکر 
من استشهد من المحبین». آبو الحسن برهان الدّين البقاعي (ت 
5 ه) «أسواق الأشواق في مصارع العشاق». داود الأنطاكي 
(ت 1008 ه) في «تزیین الأسواق في آخبار العشاق» مختصر 
لأسواق الاشواق(. وغیرهم. وعلی الرّغم مما یحمله عنوان کتاب 
ابن الجوزي «ذم الهوی» من تحذیر واجتناب إلا أنه استشهد 
بأبيات یفهم مها الحث على العشق. مثل: 


إذا أنت لم تعشق ولم تدر ماالهوی 


فقم واعتلف تيناً فأتت حمار 


ما ذم المؤرخ والفقيه ابن الجوزي العشق إلا الخشية من 
مصير العاشقین المأساوي حين يصل حالهم «إلى دائرة 
الجنون». استهل كتابه بكلمة لعاشق طلب مِنّه الدواء: «فأما إن 
كنت تمضي في تخليطك ولا تصير على مضض ما يوصف لك 
فإنك تتعبني وتتعب». ونقل عن أبي الوفاء ابن عقيل الحنبلي 
(1) الزركلي» الأعلام 3 ص 9. 
(2) ابن الجوزي» ذم الهوی. ص16. 


(3) المصدر نفسه. ص1. 
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رشيد الخيّون 


(ت 513 ه): «العشق مرض يعتري انوس العاطلة: والقلوب 
الفارغة. والمتلمحة للصّور لدواع من التّفسء ویساعدها ادمان 
المخالطة فتتأكد الألفة ويتمكن الأنس: فيضي آلادهان شخفا: وما 
عشق قط إلا فارغ. فهو من علل الباطلين وأمراض الفارغين»!". 

لذا ينصح ابن الجوزي» ربما الرّجال فقط. الالتفات إلى 
الاخری وذكر ها آنشده ذو الذي ال رف اة عند ما أطالن 
النظر إلى امرأة سنا 

دع المصّوغات من ماء وطين 
واشغل هواكٌ بحور خُرَّدٍ مین 

قد تقلل الژواية الثالية من ذم ابن الجوزي للهوى؛ ففيه من 
حب الَدُّنيا ما يكفي للعشق. قال شمس الذين الذّهبي حول 
شخصيته: «جل غذائه الفراريج والمزاوير ويعتاض عن الفاكهة 
بالأشربة والمعجونات. ولباسه أفضل لباس, الأبيض الثَّاعم 
المطيب. وله ذهن وقاد. وجواب حاضر. ومجون ومداعبة 
حلوة. ولا ينفك من جارية حسناء(». 

آنس الفقیه ابن قيم الجوزية من وحشة الاغتراب بمصر 
بتصنيف كتاب في العشق؛ ورأيه فيه أن «لا يُحمد مطلقاًء ولا يذم 
(1) المصدر نقسه. ص 310 - 311 
(2) المصدر نقسه. ص 85. 


(3) الذهبي. سير أعلام النبلاء 21 ص 378. 


214 


بعد اذن الققيه 


مطلقاً. وانما يحمد ويذم باعتبار متعلقه. فإن الإرادة تابعة 
لمرادهاء والحب تابع للمحبوب»(. جاء في الكتاب ما يقترب من 
سلوك أوروبي بين العاشقين: «لا ريب أن الشّريعة جاءت بالتزام 
الدُخول في أذقى الستسنتین»,دضعا فلا هعاه, تفر اد 
المصلحتين تحصيلاً لأعلاهماء فأين مفسدة النّظر والقّبلة 
والضَّم من مفسدة المرض والجنون, أو الهلاك بالجملة»©. 
والعلاج والوقاية من داء العشق هو التَّوجه إلى محبة الله وتوحيد 
الحب له(. ومَنّ ابتلي به عليه بالوصل الحلال» حسب الحديث: 
«لم ير للمتحابين مثل التّكاح©. 

ويعطف الفقيه ابن قيم الجوزية على العاشقين فيبيح لهم ما 
لا يبيحه آخرون» فالتّطرة إلى المرأة سهم من نار ولمسها يبطل 
الوضوء. لكنه قال: «أما التّداوي بالجماع فلا يبيحه الشّرع بوجه 
ماء وأما التَّداوي بالضم والقّبلة فان تحقق الشَّفاء به كان نظير 
التداوي بالخمر عقد من يبه ربل هذا آسهل :تن ,الا اوی 
بالخمر. فان شربه من الکبائثر. وهذا الفعل من الصّقائر, 
والمقصود أن الشّفاعة للعشاق في ما يجوز من الوصال سُنة 


ماضية وسعيِ مشکورم(؟). 


(1) ابن قيم الجوزية؛ روضة المحبين ونزهة المشتاقین. ص 132. 
(2) المصدر نفسهء ص 83. 

(3) المصدر نفسه. ص 132. 

(4) المصدر نفسه. ص 140 

(5) المصدر تفسه» ص 243. 
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ثم يأتي بآراء الفقهاء. وهم بين البائحين للقبلة والضَّم وبين 
المحرمین. فقد سل أستاذه ابن تيمية (ت 728 ه) في أمر 
عاشق أصرت معشوقته على بعده وهجره فقال: «إذا وقع الإنسان 
في مرضين داوى الأخطر». وأباح للعشاق الذين لا تكفيهم التّطرة 
أن يقبلوا ويضموا ولكن «بشرط أن لا يكون آنموذجاً لفعل القبيح 
المحرم»(. 

عند ابن قيم الجوزية القّبلة والضم إذا تضمنا شفاء العلیل 
عشقاً «آسهل من الاستنماء بالید والوطء في نهار رمضان»(2), 
الذي جوزهما فقهاء للضّرورة. فخشية من الوقوع في الرّنى جوز 
فقهاء الاستمناء, أو ما یعرف بالعادة السّرية للرّجل والمرأة «اذا 
خافت الزُنی أن تتخذ لها شیثاً تدخله في فرجها وتخرجه: لثلا 
تقع هي محظور الؤنى»!6. 

فالدّواء المحظور كما قال المٌاعر: 


شفاءالحبٌ تقبيل ولمس 
وسبح بالبطون على البطونٍ 
ورهرٌ تذرف العمينان يته 
ات بالتواکب والقرون 
)1( المصدر نقسه. ص 82 - 83 
(2) المصدر نفسه. 


(3) المصدر نفسه. 
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كان إدعاء مصنفي كتب العشق» من الفقهاء الذين عرفوا 
بمصنفاتهم التّقيلة على الروح» على أنها رواية عن محن غيرهم 
من العشاقء لكنهاء على ما يبدوء تحمل ما تحمله من تجارب 
المصنفين أنفسهم. فالناية التي أفصح عنها ابن حزم الظاهري 
صاحب كتاب «المحلى» في الفقه. و«الفصل» في الملل والتّحل؛ 
في تصنيف «طوق الحمامة» هي للتّخفيف عن صديق ابتلي بداء 
العشق. 

بینما كان متأخرون من مثل الشیخ بدیع الدّين بن إحسان الله 
شاه الرّاشدي السّندي الذي كان يعطي الدُروس في کتاب المحلی, 
ویفضل مذهب ابن حزم الظاهري على بقية المذاهب. «ینکر أن 
طوق الحمامة لابن حزم وینکر أن ابن حزم قد حلل الفناء. 
وكان يخاصم بشكل متعصب كل من يشكك بعقيدة ابن حزم». 

الا أن الکتاب. على ما أظن: يفضح تجربة شخصية للمؤلف 
نفسه. ذاك لصدق التّعبیر والاحساس, فقال على لسان آحدهم. 
اذاف شت مد 

أرى دارها في كل حين وساعة 
ولکن مَنْ في الدّار عني مفيبٌ 
(1) ناصر الحزيمي» ذكرياتي مع جهيمان العتيبي. الإخوان المسلمون 
والئلفیون في الخلیج. كتاب مسبار الشهري. ص 365. 


(2) ابن حزم. طوق الحمامة. ص 216. 
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وهل نافعي قرب الدّيار وأهلها 
على وصلهم يني رقيب مرقبٌ 
فيا لك جار الجنب أسمع حسه 
وأعلم أن الصین أدنى وأقربٌ 
سمی !خوان الصّفا العشق بالمرض أو الجنون الالهي(. فبعد 
استعراطن. آراء الفلاسفة والمعکرین قالوا: «الفق که الشوق 
إلى الاتحاد. الا آنهم عدوا فضيلة العشق من الفضائل 
الکبری, فهو «إفراط المحبة وشدة المیل إلى نوع من الموجودات 
دون ساثر الأنواع؛ والی شخص دون سائر الأشخاص». وفقاً لذلك 
يعدٌ الحنین إلى الأوطان عشقاً يعاني المبتلي به من الكآبة 
والحزن الشدید. والوجد على فراق صدیق, وللمتصوفة في 
عشقهم الإلهي محل كبير في هذا التعريف. ومِن الآراء التي 
ذكرها إخوان الصفا في العشق: أنه مرض نفساني, واستشهدوا 
بقول العاشق عروة بن حزام وهو يعرض حاله على الأطباء(*: 
بذدئت لعراف الیمامة حکمه 
وعراف تجد آنهماشفياني 
فماترکامن سلوة یعرفان ها 
ولا رقیهالا بهارقياتي 
(1) إخوان الصّفاء الژسائل. الژسالة الئابعة والثّلاثون 3 ص 269 - 270. 
)2( المصدر نفسه 3 ص 272. 


(3) المصدر نفسه 3 ص 271. 
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فقالا ]فاد الله والله ما لنا 


بماضهنت مثك الضلوع يدان 


یجعل اخوان الصّفاء غاية العشق وشدة عاطفته هو الابقاء 


علبی تفع : أو بعبارة أخرى لها يعد فلسفي أرسطي «حفظ 
الصّورة في الهيولي بالجنس والتُوع. إذا كانت الأشخاص دائماً 
في السّیلان(). 


لم يقف الفقهاء طويلاً أمام الأحاديث» التي عدت قتيل العشق 


شهيداء متها «منّ عشق وکتم وعف وه قر االله :له واد کلة 


الجنق(. ودمنّ عشق ا قمات فهو شهين:©6, أيد هذه الشّهادة 
الفالب من الفقهاء لکن بشروط. وسكت وکذبها آخرون. آید 
ابن حزم الأحاديث بالشّاهد التالي(: 


(1) 
2) 
0) 
(4) 


فإنأهلكٌ هوى أهلك شهيداً 
فان کدف سس قار لين م 
روى هنا لئُّاقومثكقات 


نأوا بالصدق عن كذب ومين 


المصدار نفسه.3.ص 277 
الهندي, كنز العمال 3 ص 372 373 الحدیث رقم: 7002. 
ابن حزم. طوق الحمامة. ص 257. 


المصدر نفسه. 
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وأيدها أبو الوليد الباجي بالقول(: 
ادا مات اکا هوى احا 
فتلك شهادة يا صاح حقا 
رواة تسا قفان‌ من د کات 
إلىالحبرابن عباس ترقا 
بينما اعتبر ابن قيم الجوزية أحاديث العشق من الأحاديث 
الموضوعة على لسان الرّسول: بمعنى كاذبة©. 
يتلازم العشق والموت في الفكر العربي أو السُلوك العربي» 
فهما وجهان للحرمان. ولولا هذا الحرمان ما أفضى العشق إلى 
الصّبابة. قال الفقيه إسماعيل بن أحمد المعروف بابن الأثير 
(ت 699 ه) في هذا التّلازم: «دمع العاشق ودم القتيل 
متساويان في التّقبيه والتّمثيل» (الواضح المبين). 


لکن, أي عاشق يعادل دمعه دم القتيل؟ فكثير عزّْة (ت 105 
ه) رغم لوعته الظاهرة في قصائده لم ينل تلك المزلة, 
لأنه لم يمرض ولم يمت صبابة. وخفف عشقه بالميول 
الشياسية والمذهبية. بل نقل المرزباني أنه كان يكذب في 


عشقه(۰ ولم يحسب له قوله: 


(1) مغلطاي, الواضح المبين في ذكر من استشهد من المحبین؛ ص 15. 
(2) ابن قيم الجوزية, المننار المنّيف في الصحيح والضعیف. ص 128. 
(3) المرزباني: نور القبس المختصر من المقتبس» ص 122. 
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للع رة ناژ ماتب وج کأنها 
إذا ما رمقتاها من‌الیعد کوکب 


ولم یحسب له شجنه: 


قفي القرب تعذيبٌ وفي البعد حسرة 
فيا ويح نفسي كيف آصنع بالدّهر 
أجاب على السُؤال السّالف الرّرقاني في حاشيته على مُوطأ 
الإمام مالك بن أنس: «إن بعض العلماء كانوا يرون إنه لما كان 
مثل هذا النّوع من الموت كفارة لذنوب المتوفین. وكإضافة إلى 
أجرهم ليجعلهم يصلون إلى مقام الشهداء»(. 
یبقی الشرط الأصعب في العشق العربي هو الحفاظ على 
اتاو المانع مق اقصال الخاشق بالمتشوی: واجسب الا 
ابن الژومي (ت 283 ه) قال متمثیاً لا فاعلاٌ. والمخاطب, 
حسب الژواية. ذَكرٌ على ما يبدو أو ذّكر والمقصود آنثی: 
احاخعه وا تست مد مفنوقة 
إليه وهل بعد العتاق تداني 
وألثم فاه كي تروح حرارتي 
فيشتدٌُ ما آلقی من الهیمان 
ولم يك مقدارالذي بي الجوی 
ليشفيه رشفاً ما سوی الشّفتان 


(1) غفنء نظرية العشق عند العرب. ص 131. 
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كأن فؤادي ليس يشفي غليله 
سوى أن ترى انژوحان يمتزجان 
فابن الرُومي ذو هوى معتزلي عقلاني قد لا أجده يذوب 
صبابة إلى هذا الحد. إنما قالها كغيره على المجاز لا الحقيقة. 
والقول لا الفعل. وهو القائل في اعتزاله: 
AE‏ بح لكو رز مك 
كله ١‏ 0 لود لط .)1( 
استخدم عدد من الباحئین. في الحب والعشق, كلمتي نظرية 
وفلسفة؛ تذكر الباحثة الألمانية لويس غفن» منهم: جولدتسهیر. 
رتر» خون کرونبام» وجارلز نيلسون في كتابه «نظرية عصر الثُهضة 
في الحب». أما كلمة فلسفة فقد استخدمت من قبل باحثين عرب» 
مثل: عبد اللطيف شرارة في كتاب «فلسفة الحب عند العرب». 
وبلا شك اعتمد الباحثون المذكورون قصص أو ملاحم العشق 
العربية العنيفة التي انتهت في أغلب الأحيان إلى مصائر 
مأساوية. فللعرب أعرافهم الخاصة بالعشق أو في العلاقة بين 
الجنسين بشكل عام. وأن تلك الأعراف مجتمعة مع حياة الترحال 
المستمرة والفراق المؤلم بين الأحبة كانت وراء وجود ظاهرة 
العشق المميز بآلامه وجراحه النفسية. 


(1) سابا یارد. کل ما قاله ابن الرُومي في الهجاء. ص 11- 
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تابعت غفن المؤلفات العربية الاسلامية العديدة في هذا 
المجال لتصل بعد دراسة مستفيضة إلى القول بوجود نظرية 
عربية في العشق؛ معتمدة على الأفكار التي وردت فيهاء 
وتفسيرات المؤلفين لكلمة عشق ومرادفاتهاء وحالات العشاق 
النفسية. وخلاف النظرية الأفلاطونية في الحب. التي وردت عبر 
فلسفة النفس عند أفلاطون ومن اتفق معها من الفقهاء لا تتيح 
فلسفة القبيلة العربية أي وصل كان بل الذي يعلن عشقه يبطل 
زواجه من معشوقته, مثلما حدث لقيس ولیلی. وجميل وبثينة. 
وغیرهما. وعذرية العشق تأتي بحرمان العاشق من المعشوق كلية. 


بینما آباحت نظرية آفلاطون الوصل بشرط العفة. وتجاوب 
معها ابن قيم الجوزية في فتواه السالفة الذکر. قال فیلسوف 
الیونان: «إنه مع المحب یلاصق محبویه ویرافقه ویقبله قبلة الأب 
ابنه لسبب جماله. إذا ارتضی المحبوب مته ذلك. يجب أن ینظم 
علاقاته به على وجه لا يأذن بتجاوز هذا إلى ما وراءه. والا عذل 
لفظاً وعدم ذوقه»(*. ریما لهذا القول سمّي الحب العذري 
بالأفلاطوني! 


إلى جانب شهرة العشق عند العرب بين الجنسين» عرفوا 
العشق المثلي» ولا علاقة لموبقة اللواط فيه. فالصداقة بين 


(۱) "أقلاطون؛ الجمهورية. ص 96. 
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الفخاین فد دى الخد ردا إلى آلشحسایی العميق وواحة القلب 
عند اللقاء وألمه عند الفراق. يروى عن محمد بن داود 
الأصبهاني إنه مات متأثراً بفراق صديق0). وأحسب أن مثل هذه 
العلاقة كانت قائمة بين الشریف الرّضي (ت 406 ه) 
وابراهیم بن هلال الطابی. فإضافة إلى قصیدته في رثاء 
الصابع, التي استفرقت ثمانین بيتاًء ومطلعها المشهور(: 
أعلمت من حملوا على الاعواد 
رآیت كيف خباضیاء النادي 

کتب الرّضي معاتباً بعض أصدقائه. عقب وفاة آبي |سحاق. 
يصف له ما لحقه من وجد وقلق بسبب فقد صديقه الأثیر: 
«بلاغي یما لا آقوم له من آلیم قطیعته. والأولی صفته معي في 
الصدیق الصادق. والحمیم الموافق آبي إسحاق ابراهیم بن هلال 
الصابی. فإنه كما لم يغير لي وده في حياته رماني بالخطب الجلیل 
من وفاته وانتزعه من يدي على حين انضمامها على إخائه»!©. 

لعل أشهر ملامح العشق عند العرب هي ملحمة مجنون بني 
عامر (قيل من وفيات 65 68 ه) قيس وليلى العامرية ابنة 
عمه. وقد آفرد أبو الفرج الأصفهاني (ت 356 ه) قصلاً كاملاً 


)1( غفن. نظرية العشق عند العرب. ص 28 عن تاريخ بغداد 5ص 62. 
(2) رسائل الصابئ والشريف الرضي» ص 45 55. 
(3) المصدر نفسه. ص 105 106. 
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من کتاب الأغاني الکبیر لأخبار هذا العاشق ومعشوقته. تحت 
عنوان «مچنون بني عامر ونسبه». واتبع أبو الفرج بکتابته طريقة 
المورخ محمد بن جریر الطبري (ت 310 ه) في تاريشه. آي 
ایراد سند الرّواية: فلان عن فلان. لكنه في سنده لم یصل 
في الفالب إلى عصر المجنون إنما قد تقف عند أبي سعید 
عبد الملك الأضمعي ( هف 213 ه) مورخ الأدب الشهير أو 
مجياليه من الرواة والإخباريين: والنّسابة هشام بن محمد الكلبي 
(ت 204 ه ).؛ وكان الأخير أحد الوضاعين المعروفين في 
الأخبار والأنساب. حتى أن أبا نواس طلب منه أن يسجل له نسباً 
باسم الصّداقة التي بينهماء قال معاتباً ومهدداً بالهجاء: 
آبا منذر ما بال آنساب مدّحج 
مرا د وی انت صط كمي 
فإن تأت يأتك ثنائي ومدحتي 
وان تأبّ لا يُسدَدَ عليّ طريقي() 
ويذكر الجاحظ (ت 255 ه) اسم آخر وهو أحد المجانين 
مهدي بن الملوح الجعدي( ۰ وكذلك يذكر مجنون بني عامر وهو 
قيس بن معاذ(. ومهدي اسم غير معروف» أو يكاد يكون 
(1) آبو نواس» الدیوان. ص 602. 
(2) الجاحظء البيان والتبيين 4 ص 22. الأصفهاني. كتاب الأغاني 2 ص 5. 


(3) الجاحظء المصدر نفسه. 
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معدوما في العهد الأموي؛ ثم يستدل على صحة اسم قيس ببيت 
لصاحبته لیلی. على حد عبارته: 


ألا ليت شعري والخطوب كثيرةٌ 
OE 2 2‏ 
متى رَحل قيس مُستقل فراجع © 


لا أميل إلى نفي وجود شخص له شيء من تلك المواصفات 
من الأساس» ولواعجه في الیشق بحدود عصره. فهناك شكوك 
سمعها عم أبي الفرج الأصفهاني عن عوانة تنفي وجود شخص 
بهذا الاسم. قال: «المجنون اسم مستعار لا حقيقة له. وليس له 
في بني عامر أصل ولا نسبٌء فسئل من قال هذه الأشعار؟ فقال: 


و 
فتى من بني أمية»©. 


تبدو قصة قيس حمالة لكل آلام العشق في التّاريخ, رك 
إليها حتى غدت ملحمة مبتكرة. تشكلت عبر عدة عهود. وساهم 
فيها أكثر من مختلق ووضاع» لا نظن أشعارها من اختلاق شخص 
واحد مثلما تقدم. فهذا الأمير الشّاعر عبد الله بن المعتز (قتل 
6 ه) يشبه ما تعرض له شعر أبي نواس من تشويه بما 
أضيف عبر العهود لمجنون. 


قال: «هذا الشعر مما ينحله العامة أبا نواس» وذلك غلط لأن 


(1) الأصفهاني: كتاب الأغاني 2 ص 5. 
(2) المصدر نفسه 2 ص 9. 
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العامة الحمقی قد لهجت بأن تنسب کل شعر المجون إلى أبي 
نواس» وكذلك تصنع في أمر مجنون كل شعر فيه ذكر ليلى تنسبه 
إلى مجنون»(. ومثل هذا نقل الأصفهاني عن الجاحظء قوله: 
«ما ترك النّاس شعراً مجهول القائل في ليلى إلا نسبوه إلى 
المجنون ولا شعراً هذه سبيله قيل في لبنی نسبوه إلى قيس بن 
و از 
أا جنونه: فیمترف,به "هو قاد 
قاج ن على آیش فلت نها 
الحصپ أعظم ممًا بالمجانین 
الحبٌ ليس يُفيق الدَّهرَ صاحبّه 
وإنما يُصرعٌ المجنونٌ في الحین؟ 
قال ذلك بعد أن أخبرته صاحبته ليلى: «يا قیس, إن أمّك 
تزعم أنك جُننت من آجلي. وتركت المطعم والمشرب, فاتق اللّه 
على نفسك, فبکی وأنشأ“. تبدو قصة قيس ولیلی عالمية. ذلك 
اذا علمنا أن لكل شمب.من الشُموب قیسه ولیلاه؛ وملحمته 
الشعبية في العشق کرومیو وجولییت مثلاً. 
(1) ابن المعتز: طبقات الشعراءء ص 89: 
(2) الاصفهاني: كتاب الأغاني 2 ص 9. 


(3) المصدر نقسه 2 ص 25. 
(4) المصدر نفسه. 
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لکن. هناك في آساطیر بلاد الرّافدين» وكتب الصّابكة 
المندائيين بالعراق: ما يمكن بحثه لبيان جذور ليلى الأسطورية, 
ایکون هنذا الاسم. آقنوماً للعقق والخزل. لأن القصة نخسها لا 
تشجع على اعتبارها واقعية حصلت بنجد بين ابني عم. بينما 
هناك من الشر المنسوب إليه أن أشار إلى الهراق وطن ليلى. 
لهذا يمكن الربط بين ليليث الهراقية الأسطورة. أو زوجة آدم. 
حسب الژواية أيضاً وليلى العامرية. 
يُنسب لقيس بن المُلَوّح قوله(): 
شفى الله مَرضى بالجِراق فانني 
على کل مرضی بالهراق شفيقٌ 
فإن تك دیلی بالهراق مَريضةٌ 
فإني في بح رٍالحتوفٍ غريق 
فالعبارة. أن قيس كان نجدي الموطن: فماذا تفعل معشوقته 
وابنة عمّه بالعراق؟! قد يتبدد هذا الاستغراب يعد مطالعة 
الدّراسات التي تناولت ان ليلى: وانتشارها في الشعر العربي: 
وکنثٌ ذكرتها في أكثر من کتاب. فتظهر لنا سماء العراق مسرحاً 
لعشق الآلهة. ثم نزولها على الأرض لتخلق ليلى المشهورة بين 
ملاحم العشق العربي. 


(1) فراج. دیوان مجنون لیلی. ص 107 و 199 
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نجد لها في کتب الصّابئة المندائیین. وهم من أهل الیراق. 
مثل: «الکنزا ربا» و«دراشة اد بهیا» (مواعظ وتعالیم یحیی بن 
زکریا) خبراً بين شیاطین عالم الظّلام. فهي (اللیلیائة) أو 
(الیلیتا), وکیف يتم الخلاص منها مع نهاية هذا العالم. فهي 
وان كانت زوجة هيبل زيوا (جیرائیل) الا |نها لا تصعد معه إلى 
عالم الور, فهناك سیتم تطهیره مما علق به من رجاسات العالم 
السُفلي. وربما تُذكر علاقتها بهیبل زيوا بعلاقة إنانا ودموزي أو 
عشتار وتموز. 


جاء في «دراشة اد يهيا»: «آذهب إلى الليلياثة وعشترات. ومَن 
معهما. أولئك الذین اختبأوا في الجداول والساحات المفطاة 
بالقار». ووردت في «الکنزاربا» باسم لیلیغا ضمن العفاریت 
والکاکنات الشّيطانية التي سیبتلعها الکائن الرّهیب لينتهي أمر 
الدنيا في فمه الشّاسع. يفتحه لیبتلع «الکواکب السّبعة مع ملوکها 
الأثني عشر ومسیریها الخمسة. یبتلع الهمورثا والملائكة وأرواح 
المذبح والعفاریت والدّيفي واللیلیثا وجمیع الأرواح التي وجدت 


مذنبة». 
بل وأبعد زمنا من هذا قيل إن هناك عفریتة سومرية تدعی 


ليليتو. باللغة الأكدية «في لوح طيني سومري من أور يُرقى إلى 


(1) دراشه اد يهيا (أحاديث یحیی). ص 195. 
(2) الكنزارباء اليمين: الكتاب الثامن عشرء طبعة سدني. ص 437. 
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0 سنة قبل المسیح. يروي حكاية كلكامش وشجرة 
جذع شجرة صفصاف تخدمها الالهة انانا على جانيي 
الفرات(). 


وهناك إشارة إلى أن لآدم: آبي البشر, زوجات قبل حواءء 
والأولی هي لیلیث. خلقها بالطريقة نفسها التي خلق بها آدم مع 
اختلاف المواد. فقي خلق لیلیث استعمل الله «القّذر والثفل بدلاً 
من الطّین الخالص... الا أن آدم ولیلیث لم یکونا على وئام قط. 
لأنها كانت ترفض أن تأخذ وضع الاستلقاء لیعتلیها عند 
الوا مره ها تیا له 


ولعلَّ في هذه الحكاية الأسطورية تفسر شيطنة لیلیث أو ليليائة 
عند الصابكة المندائیین. ومِنْ هناك ندرك أسطورة العشق 
ونظریته عند العرب. فعلی الرّغم من وجود عُشاقء على الحقيقة 
لا المجازء ماتوا شوقاً وصبابةٌ. ونعرف في عصرنا مثل هژلاء. 
وبالاسماء. كانت آخرتهم الانتحار أو الجنون أو اصابتهم 
بالاکتئاب المزمن. 


بيد أن تراجیدیا تلك القصص لم تكن بريئة من الأسطرةء إن 


(1) الشوك. الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة: ص 64. 
(2) المصدر نفسه. ص 62. 
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صح التّعبير. تحولت فیها ليليثا الشّيطانة إلى لیلی العاشقة التي 
يُضرب بها المثل. وهي منحوتة على ما يبدو من هذا الاسم لا 
من الليلء أو لیلی بمعنی نشوة الخمر. أو لیلی تعني الخمر 
الیوداء(. 
رغم حضور ليلى منذ القدم بالعراق الا أن الشّيخ علي 
الشّرقي (ت 1964) لا يجدها بقدر ما يعثر بعشاقها المجانين, 
ولا يقصد سوى أهل السّياسة. قال في رباعيته «مع البلبل 
السٌجین(0: 
آیها البلبل المكُلكقٌ في الشجن 
سسلامٌ کم يوسف في الشجون 
بلبلي هل رغبت في الرّيطة السوداء 
آم تلسك شسارة السمحزون 
انني قد غدوت أت م قي الشف 
لمأجدفي العراق لیلی ولكنٌ 
کسل ان آم زف مج تون 
بعد كل ما تقدم من طرق الفقهاء وأرباب المذاهب للعشقء 


(1) الفيروزآبادي» القاموس المحیط. ص 1055. 
(2) الشرقي, الدیوان. ص 404. 
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ومباحاته حتى في الوصال الجنسي. كخيار آهون من الموت هل 
كان نزار قباني متجنياً على الدين» وفق تظرية العشق عند 
العرب» و هل كان المعتدون على جنازته أكثر تديناً وأطول باغاً 


في الفقه من ابن حزمء وابن قيم الجوزية؟! نشك بذلك. 
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الفصل الأول: أحكام الطْفولة 


الفصل التّاني: عرائس الموت 


"5 


4 
¢ 2 س 
ادساپ لها 3 


5 به * با 


1 


+۱ 8 
و ديه 


7 71 
4 و 


الفصل الأول 
أحكام الطّفولة 
الآخرة والرّدة والختان 


الاسلام علیهم فأن قبلوا قبل 
اسلامهم وردت السیوف عن رقابهم 
إلى قربها» 

آبو حامد الغزالي 
الأحزمة الناسفة. التي تستهدف المدارس ومحلات السّكن؛ لم 
تحسب للطفولة تساف البراءة» فابتاه الخصوم لیسوا أبریای 
يأخذون بجرائر الآباء. بل استّعمل الأطفال وسيلة للتفجیر والفوز 
بالجنة. فيا للهول! امرأة مُذّقبة تأتي برضيع إلى مستشفی ببغداد 
تفه بنن شک الأطباء وتولي هاربة. فیکتشف أنه كان ملفوفاً 
بحزام من المتفجرات! ولو سألت المتقبة عن الضحية والضحایا 
لقالت أنه سيطير في حدائق الجتّة. وهم سيّصلون بالجحیم! 
وللامعان في استغلال الطفولة وردت أخبار عن اكتشاف تنظيم 
تحت عنوان «طيور الجنة»؛ وهو تنظيم إسلامي متطرف مكون 

من الأطفال والصّبية: اكتشف حينها بكركوك من الهراق. 


رشيد الخیّون 


من يدقق في فتوى حجة الإسلام والمسلمين أبي حامد 
الفزالي (ت 505 ه)ء وآراء فقهاء مذاهب اخ في قتل أطفال 
الان رار کی .لا سكدرك 5او ا جه وما 
ذبح من أطفال الجزائر وأفغانستان والیراق. فما هي خلفية 
الواعز الذيتي والقآی: الفعهي في أمراالطفوة ا وما كير الذكر 
عن الأنثى» وماهو حكم آولاد الرّنى واللقطاء. والملاعنة: وأولاد 
الخصوم؟! 


ليس لأحد نفي تمييز الولد عن البنت دينياً. فعندما قالت 
قريش عن اللات والگژی ومناة «بنات الله لله وهن يشفعن 
r‏ 


الیه»() نزلت: الک الک وه الق بك إا يد یه [التّجم: 


1 22]. ذلك إذا علمنا أن ضِيزى تعني: جائرة أو عوجاء©. 


بداية ميزت أديان وأعراف القبلية بين الأولاد على أساس 
الجنس من لحظة الولادة ورد في سفر الأحبار (اللاويين) من 
الثّوراة: «أية امرأة حبلت فولدت ذكراً فلتكن نجسة سبعة أيام 
كأيام طمثهاء تكون أيام نجاستها. وفي اليوم الثَّامِنَ تختتن قلفة 
المولود. وثلاثة وثلاثون یوماً تظل في تطهير دمهاء لا تمس شيئاً 
من الأقداس, ولا تدخل المقدس حتى تتم أيام طهرها. فان 


(1) ابن الكلبيء كتاب الأصتام. ص 19. 
(2) مخلوفء كلمات القرآن تفسير وبیان. ص 339. 
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ولدت آنثی تكون نجسة أسبوعين كما في طمثهاء وستة وستين 
يوماً تظل في تطهير دمهام(. 

كذلك ميّرٌ فقهاء المسلمون الدٌکور عن الأناث في درجة نجاسة 
البول لكل منهما. فجمل فقهاء الشيعة بول البنت أكثر تجاسة: 
ویعفی «عن نجاسة ثوب المربية للطفل الذّكر إذا كان قد تنجس 
ببوله» ولم يكن عندها غیره بشرط غسله في الیوم واللیلت(. 
کذلك ورد عند الشّافعية والحنابلة مثل هذا الخکم: «إذا أصاب 
الثُوب. بول الصّفیر اکتفی بنضحه بالماء. واذا آصاب الثوب بول 
الصّغيرة وجب غسله». فهناك حديث فرق في النجاسة. 

قال ابن أبي داود: «حَدَّكَنَا مُجَاهِد بَنُ مُوسَى وَعَبَاسسُ بَنُ 
عَبَدِ , الْعَظِيمٍ الْعَنْبَرِيُ المعنی قالا حَدَحَنَا ي ف 
تقیري حدقي ,يحوي ين الوزیی حه حَدقَز تبي ایل ر 

گني أَبُو السّقج قَالَ: كُنَتُ خیم انب صلی الله عَلَيَه 

0 فَكَانَ إِذَا أ راد ان يَعْكّسِلَ قَانَ وَلّنِي قَمَاكَ فَأُوَنْيهِ قَمَايَ 
فَأَسَكُرُهُ به اي بحسن أو سین رضي الله عنهعا فَبَالَ 
على درو فجثت نوقة ألو اكد جاسم بود لمر 
وَيُرَشلُ من تون الم( 
(1) الکتاب المقدس, العهد القدیم. سفر الأحبار 2/12 - 5. 
(2) السْيستاني. مثهاج الصالحین 1 ص 149. 


(3) الموسوعة الفقهية 37 ص 25 
(4) الکتب الشتة. سنن آبي داود. کتاب الطّهارت. ص 1251 حدیث رقم: 376. 
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لكن الفقهاء لا يأخذون بتكملة الحديث في المساواة في 
الأبوال. وكي لا یعطوا فرصة أو فسحهة لما یقاس عليه فشأن 
الشات قال بام حَدَكَنًا یَخیی بن الولید قال أكُو داو 
وَهُوَ بو الزَّقَرَاءٍ قال ماو بَنُ ويم عَن الْحَسَنٍ قال 
الْأَيَوَالٌ كلها سَوًا 0 


لقد واجهت الآيات اراي العرف القبلي بشأن وأد البنات بشدة: 
222 و 2f gsr‏ 


ره 0 پات با دس ش یت0 . ويور تفثلوا رگم ین 


3 2 دورو 


کم 00 «وكدلك نت ڪر رک 


عه 
2 وم لس اع چ مت ر و ک2 2و 


مرک نَل ک ازریم شكَارُهُْمْ لیردوشم ول لب دینهم 
ولو شام الله ات ما سره رز م درشم وما د رع و شروت 0 . لم یوآد الود أنه 
مشروع محارب وغاز وحام! وهذا ما لیس للبنات. لکن حسب 
الآية الأخيرة آنها كانت لعلة تتعلق بالدین. وما تعلق بالفقر 
أشارت إليه الآية التي سوا و الجنسن عقف الظاهر: فى الآية 
الأولى. هذا ما اتفق عليه الكثيرون. ممَنّ بحثوا في هذه 
الظّاهرة. 

هناك رأي وجيه في شأن الوأدء قدمه الأكاديمي السّعودي 
(1) المصدر نفسه. 
(2) سورة التكويرء آ E‏ 


(3) سورة الاسراء؛ 1 : 31 
(4) سورة الأنعام. آية: 137. 
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بالبنت دون الولد. حسب منطوق الاية الظٌاهر. ملخص رأي 
الدکتور مرزوك هو أن الموودة. التي ورد ذکرها في الآية آعلاه. 
هي لیست الأنتی .حسب بل هي الوند أیضاه بل «المراد بالمقودة 
هي التفس ولیس جنس المولود»(. 

ياي هذا بعد کشف في أمهات الثّاریخ واللغة عن معنی 
ال وما يراد من إشارة بها إلى المولود ذكراً كان أم أنثى. 
وأكثر:من, هذا آن الموودة المعصود بالاية هی ليست عادة عزبية 

و3 
للتخلص من الانثی إنما المقصود بها «سواقط الصّبيان». أي 
الذين یکونون نتيجة الزّْنى أو الفاح عموما. وهم نفوس بريئة لم 
ترتكب جريمة. ويستشهد بشعر لحسان بن ثابت (ت 55 ه): 
لن شواقط صت ين من ده 
في ذروة و و الأحساب أياد©) 

بمعتی أن ظاهرة الوآد کانت تشمل الذكورة والأتوكة معا 

والفاية منه الخلاص من العار والشٌنار. هذا القعل, بما پستر 


(1) التنباك. الوأد عند العرب. ص 158. 
(2) المصدر نفسه. ص 158. 
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العار» لم ينقطع في مجتمعاتنا يوماً. لكن ليس الدّفن حياً للمولود 
أو الوليدة غير الشّرعيين إنما خنقه حال ولادته. أو رميه على 
الطرقات» وهم اللقطاء. ومنهم آعداد كبيرة احتضنتها د 
الأيتام والحضانة, ثم تبناهم مَنْ يشكو من العقم. وحمل اسم 
الأب بالثبني. 


ولا يُستغرب أن آمهات یمارسق تلك الجريمة بأولادهنْ. لأنه 
حسب الگرف الاجتماعي العشاثري أو الريفي بشکل عام القتل 
آهون من عار الُنی. انه تفسیر مقبول لولا طقس الوأد نفسه. مع 
علمنا أن مولود النتفاح لا ینتظر طقساًء ولا بهمل الطّفل لیمص 
تثدي اک وهو الیاحث عنه بالغريزة. 

لقد اختگف حول سن الموؤدة: هل بعد الولادة مباشرة أم بعد 
بلوغ الشت سنوات؟ وقيل لا دن يتم الوأد إلا يعد التزیین! وهده حجة 


آخری تؤكد أن جانت من ظاهرة الوأد كانت دينية. انتقد القرآن 


بشدة وآد البنات بالقول: ول الو سلت>.... وانتقد النّظر 
إلى ولادتهن کطالع سوء ونحس: یذ 1 ا ا الق ف وجهدر 


5 هم ع 


بے علق 2ه 1 
شا يذ کلم يتور هِنَالْقَوْرِ من سوء ما ما مره میک ع هرن آم 
دس فى الاب ألا سا ما يحَكْيونَ04). والآية الأخيرة لا جدال فيهاء 
آنها تقصد الأنثى لا الذّكر ولا یر دمم الاق ولعل 


(1) سورة النّحل؛ آية: 58 59. 
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ی الك بل مكل الوا 

ولا ندري ما صحة رواية الأصفهاني في كنية أبي دُلامة 
الشاعر الظریف: «وگتي آبا دُلامة باسم جبل بمكة يقال له أبو 
دلامة كانت قريش تشد فيه البنات في الجاهلية. وهو بأعلی 
مکق(. 


آقول: لولا ورود الوأد في القرآن. في أكثر من آية منها بالاسم 
ومنها بالمعنی مكل اند بى هي الگراب لقیل إن الُعويية کراهة 
بالعرب آدخلته في الثّاریخ. مثلما جاء کتاب «مثالب العرب» 
المنسوب لابن الكلبي. ولا يهم حتی وروده في الحدیث مثلما ذکر 
الباحث تنباك. وقد حصل التْلب بالفعل في الوأد کقول 
|سماعیل بن يسار النُسائي مولی بني تمیم. مات في آخر الدّولة 
الأموية «وکان شعوبياً شدید التعصب نلمجم(. مذکراً العرب 
بسوءة الوأد: 

إذ ثري پسنساتسنا وتسداسدو 
و سفاهاً بناتکم في الشراب 


ما بترم قیاناها اق تاه رفك ال مزاع تیه آسواها 


(1) الاصفهاني. کتاب الأغاني 9 ص 116 
(2) المصدر تفسه 4 ص 288 
(3) المصدر نفسه. 
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في تفضيل البنات على الأولاد. فولادتها تعد لدى الشّمسيين «مِنّ 
أَيمِنَ الطوالع. وهم إذا سمعوا بدخولها في هذا العالم هلوا لها 
وطربوا أشد الطرب. وأقاموا لها أنواع الولائم والأفراح؛ ولا سيما 
إذا كانت البكر. أما ولادة الابن فلا تحزن ولا تفرح بل يبقى 
أهل البيت على حالتهم المألوفة»!). لمثل هذا يفرح أصحاب 
الماقية بولادة الانتیء قالامر یتعلق بالخصب والتگاثر. وأن بعض 
الادیان ومتها المِنّدائية حرموا ذبح الاناث للحکمة نفسها. وکان 


للشمسية حضور؛ إلى زین قریب. بشمال العراق وجنوب ترکیا. 


اختلف الفقهاء والمتکلمون حول معاملة الابناء بوزر آبائهم. 
وکان مصدر ذلك الاختلاف عند بعض الفرق في تفسير آیتین 
قرآنيتين. أكدت الأولى یلا د زر ود أي عدم مسژولية 
الأبناء عن أفعال آبائهم. بینما أكدت الثّانية ظاهر مسژولية 


رَد کت له عم رم 


الأطفال عن فعل آبائهم!. جاء فیها: رال ف رب لا نذر 


آلأرض ين الکفین يادا لک إن هم وا صادک ولا بيدا الا كيرا 
قا( (وردت العبارة في أكذن من آية). 
فشر الشيخ محيي الذين.بن عربي (ت 638 ه) الآية 


المذكؤوة نها خالت المفسرین من فة المنامب:کاهه: خال: 


(1) الشّمسية؛ مجلة لغة العرب. آذار 1929. 
(2) سورة الأنعام. آیة: 164. 


(3) سورد نوح, آیة: 26 27. 
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«ربما كان الكافر باقي الاستعداد. صافي الفطرة: تقي الأصل: 
بحسب الاستعداد الفطري: وقد استولى على ظاهرة 
العادة ودين آبائه وقومه الذين نشأ هو بینهم. فدَانَّ بدينهم 
ظاهراً وقد سلم باطنه, فيلد المؤين على حالة التورية 
كولادة أبي إبراهيم إياه. فلا جرم أن تولد من تلك الهيئة 
الغضبية الظّلمانية التي غلبت على باطنه وحجبته في تلك الحالة 
عما قال مادة ابنه كنعان (ابن نوح ويُّقال إنه حام) فكان عقوبة 
لذنب حالهم("). 


بینما فسرها أزارقة الخوارج على المعنی العام. فحمکوا بقتل 
آطفال خصومهم. وین الخلافات الکبيرة بشأن الأطفال ما حدث 
داخل معسکر الخوارج. فبعد تحریم أبي راشد نافع بن الأزرق 
(ت 60 ه) قتل الأطفال, أو من عرفوا بالدُراري (تسبة إلى 
الذرية) . عاد وأفتی بقتلهم بعد سماع رأي أحد أصحابه عندما 
قال له: «إن لم آتك بهذا من کتاب الله فاقتلني(*. يعني الآية 
 26(‏ 27) من سورة نوح. بعدها ناشد نجدة بن عامر الحنفي 
(ت 69 ه) ابن الأزرق بالتّراجع عن هذا الحکم. وذكره 
بمزاياه وأخلاقه قبل ذلك. الا أن صاحبه ظل متمسكاً بما ورد 


في القرآن. 


(1) تفسير القرآن. محي الدين بن عربي 2 ص 707. 
(2) الگبرد. الكامل في اللفة والأدب 3 ص 201 202. 
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وین أشد الفتاوى في أخذ الأطفال بردة آبائهم عن الاسلام 
ما أفتى به أبو حامد الغزالي ضد أبناء الإسماعيليين الفاطميين 
کمرتدین. إبان خلافهم مع العباسيين. قال: «مهما بلغ صبيانهم 
عرضنا الاسلام علیهم. فان قبلوا قبل إسلامهم» وردت السيوف 
عن رقابهم إلى قربهاء وان أصروا على كفرهم متبعين فيه 
آباءهم مددنا سيوف الحق إلى رقابهم. وسلكنا بهم مسلك 
المرتدین»(, 


وهل للطّفل رأي بمثل هذه المسألة۹ ولعل تشدد الغزالي في 
فتواه ضد مرتدین يعدّهم غيره مسلمین. برجم إلى کونها فتوی 
سياسية. فکتابه «فضائح الباطنية» كان قد ألفه بأمر من الخليفة 
المستظهر ضد عدو سياسي هو الخليفة الفاطمي. ویعترف 
الفزالي بهذا التکلیف في مقدمة کتابه قاكلاً: «حتی خرجت 
الأوامر الكريفة المقندسة الثبوية المستظهرية بالاشارة إلى 
الخادم في تصنيف كتاب الرّد على الباطنية». 


کم يبدو المذهب الحتبلي: المعروف بتشدده, متسامحاً في 
هذه القضية بالدٌات قياساً على ما ذهب إليه الشّافعي وتمثله 
الفزالي في فتواه. ورد في المسائل: «لیس على ولده وأهله 


(1) الفزالی. فضائح الباطنية. ص157. ربما سند الفتوی رواية عطية 
القرظي: «مُرضنا على رسول الله يوم قريظة فین أنبت قُتل ومَنْ لن 


أسُتحيي» (مسند أبي حنیفة). 
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(المرتد) شيء. ولكن ما ولد له وهو بين أيديهم (الكفار) 
يسترقون (يستعبدون): ويردون إلى الجزیة,(). ويحكم المذهب 
الحنبلي بإسلام الولد الذي يولد قبل ردة آبویه. فلا يسترق» ولا 
يطالب بتأكيد إيمانه. أما من ولد بعد ردة أبويه فهو كافر 
بكفرهما ويكتفي باسترقاقه ولا يقتل. 

قال الفقيه الحنفي وقاضي القضاة أبو يوسف في ردة الأولاد: 
«لا تصح ردته (الصّبي) لأن الرّدة تضره» وإنما يعتبر معرفته 
وعقله في ما ينفعه لا في ما يضره». وأفتى أبو يوسف في ولد 
الولد. أي ما يلحق الأبناء من الأجداد: «لا يجبر (على الإسلام) 
لأن هذا الولد ما كان مسلماً بنفسه. وإنما ثبت حكم الإسلام في 
حقه تبعاً. فهو والمولود في دار الحرب بعد ردتهما سواء(. 
بينما ربط المذهب الحنفي بين الولد والدّار. فليس مرتداً من 
كان أبواه ارتدا عن الاسلام في دار الاسلام (دولة مسلمة)» وان 
لحق بهما إلى دار الحرب أو الكفر فيجبر على الاسلام ويكتفي 
بحبسه عند الرّفض ولا يجوز قتله. 


ولا يحكم المذهب المالكي بإلحاق الابن بردة الأب. فان قتل 
الأب کمرتد ظل الاين ,متها وفي الحالتین إن ولد قبل ردة أيه 
(1) التيسابوري» مسائل الامام آحمد بن حنبل 2 ص93. 
(2) مطلوب. آبو یوسف حیاته وآراژه الفقهية. ص 313. 


(3) النيسابوري, مسائل الامام أحمد بن حنبل 2 ص 93. 
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(شّخص المذهب المالكي الأب فقط) أو بعدها فحكمه الجبر 
على الاسلام ولا يجوز قتله. ويخالف المذهب الشّافعي أغلب 
المذاهب الفقهية في الحكم بقتل الولد بعد بلوغه إن أصر على 
الكفر. هذا وین الشّافعية من لا يجيز القتل. وللعلم كان الغزالي 
شاضياً. 

آما المذهب الشّيعي الريدي فيثبت إسلام الولد من علق برحم 
والدته قبل ردة أبيه ويحكم بالكفر على من علق برحم أمه بعد 
الرّدة. وفي حالة غموض تعيين وقت بداية الحمل يحكم بإسلام 
الولد. وحكم أولاد المرتدين بشكل عام كفرة يجري عليهم 
الاسترقاق لا القتل. ويقر المذهب الشّيعي الامامي إسلام الولدء 
وان ولد بعد ردة الأبوین. فإن بلغ وهو مسلم فلا قضية:؛ وان 
ارتد فحكمه أن يستتاب وإلا هتل كمرتد دون النّظر بتبعيته لأبويه. 

يختلف الأمر بالتّسبة لحدوث الحمل إن كان قبل ارتداد الأم 
لر الولد ما ران كان تعد ادها که امكل کيا 
وربما استند تأكيد المذهب الامامي على ارتباط حكم الولد 
بحالة ابسن اك و كوه و و لدت 
طالب يقول فيها: «گوئُوا من أَبَنَاءِ ء الآخرة ولا تَكُوتُوا من 
أجتاء الدٌنَيَا فَإِنَّ گل ولد E‏ باه ه يَوَمَ القِيَامَةَ ون 
الوم مَل ولا حِسَابَ» وَعْداً حِسَابٌ ولا عَمَلْء(. 


(۱) نهج البلاغة. خطبة 42 في اتباع الهوی وطول الأمل. 
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بعد الثّباین بين الفقهاء حول أولاد المرتدين: نذكر تباينهم 
حزن التقطاء أو أولان ادرک ما روتکو اش کم الفعة مایق 
لا تقتلهم أمهاتهم أو القابلات لحظة الولادة خنقاً كما يحدث 
للكثيرين» فهناك من يعفيهم من وزر الاتصال غير الشّرعي بين 
أبويهماء ومن يحكم عليهم بالسُوء. وكما هو معروف أن سلوك 
المجتمع تجاه هذا الطّفل يحدده فقهاؤه. نستطلع نماذج من 
الآراء. 


يرى ابن حنبل أن «ولد الزّنى إذا التقط فهو عبد»!). وقال 
آبو یوسف: الذية في مال قاتل ولد الژنی. بمعنی آنه اقل انا 
من الآخرین. فلا یحکم بقتل قاتله عمداً. ونصت فتوی آبي 
یوسف في قاتل اللّقيط: «الدّية في ماله ولا اقتله به». ویری ابن 
تيمية الجزاء على الأعمال لا النسب. لکنه يعود فیقول من باب 
الاحتياط: «إنما يدم راز لاه فة أن يعمل اعلا تاا 
كما يقع كثيراًء كما تحمد الأنساب الفاضلة لأنها مظنة الخير»©. 

ويستند ابن قیم الجوزية إلى حديث يقول: «لا مساعاة (زنی) 
في الاسلام. من ساعى في الجاهلية فقد لحق بعصبیته. ومين 
ادعى ولداً من غير رشدة: فلا يرث ولا یورث»(). ووفقاً لهذا 
(1) مسائل الإمام أحمد بن حنبل 2 ص 72. 
(2) ابن تيمية. مجموع القتاوي 4 ص 312. 


(3) ابن قيم الجوزية. زاد المعاد 5 ص427. 
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الحديث يلحق ابن قيم الجوزية اللمیط بأهل الأم إن كانت حرة 
وان كانت أمة بلق بسيدها کون غا 


وعلى الرّغم من قربه إلى نفي القدر أو قاعدة «لا جبر ولا 
تفویض». يكفر الشّريف المرتضی الطّفل اللّقيطء وينفي أي 
احتمال في إيمانهء قال: «إن ولد الرّانية لابد أن يكون في علم 
الله تعالى أن يختار الكفر ويموت عليه وأنه لا يختار الایمان(. 
من فقهاء الشّيعة الامامية البارزين يتشدد ابن بابويه القمي في 
الحط من اللّقيط بقوله: «رجل فجر بامرأة فحملت ثم انه 
تزوجها بعد الحمل فجاءت بولدء والولد آشبه خلق الله به, فحکم 


الولد لغية (ابن زنی) لا یورت»(. 


ینفرد ابن حزم الظاهري: من بين الفقهاء. برأي متسامح 
جداء عندما ینظر الی طفولة التّمِيط قبل النّظر إلى الحکم 
الشرعي الذي یفرض على فعل الزنی لا على نتائجه. ورد ذلك 
في کتابه الفقهي «المحلی»: «اللّتيط حرء ولا ولاء عليه لأحد؛ لأن 
الاس كلهم أولاد آدم وزوجه حواع(. 

إن تشدد عدد من الفقهاء على الأقل في معاملة اللَّقيط أو 
اللّقتيطة بهذه القسوة وعلى ذنب لم يرتكب من قبلهماء قد ورد 
(1) وسائل الشریف المرتضن 2 ص 132: 
(2) القمي» من لا یحضره الفقیه 4 ص 231. 


(3) ابن حزم المجلی 8 ص 274. 
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وقاية من تفاقم ظاهرة الرّنی وآثارها الاجتماعية على العائلة 
والمجتمم. لکن تسامح ابن حزم لا يعني تشجیع هنه الظاهرة. أو 
التساهل فيهاء بقدر ما يعني حماية المجتمع من العبودية: 
والحرمان من الحق في حياة كريمة لانسان سوي: وربما كان 
آفضل من الآخرين منَفعةّ للمجتمع. 


إن خضع الفقهاء لّص الدّيني. وما تقتضیه مصلحة الامام» ما 
عدا مَنّ مال إلى أهل الدّأي کل المیل, تحدث المتکلمون بما لا 
یباح لفیرهم. وأكثر ما شغل هؤلاء الموقف من الطّفولة في العالم 
الآخر. هل یدخلون الجنة ویفدون الولدان المخلدون أم یصبحون 
وقوداً للذّارا وما يتعلق بأفعالهم من |ثبات القدر أو نفیه! 

آورد آبو الحسن الأشعري (ت 324 ه) في «مقالات 
الاسلامیین واختلاف المصلین» آراء كلامية عديدة بشأن 
الأطفال: فين المعتزلة من قال بعدم عذاب الأطفال في الآخرة: 
بجرائر آبالهم. لأنهم غير مسژولین عن آفعالهم. فهي. كما 
أسلفناء مقيدة بإيجاب الخلقة. وهناك من ذهب إلى القول 
بعذاب الأطفال وتعويضهم عن آلامهم. لأن عدم التّمويض عن 
الألم ید ظلماًء والله تغالى موصوف بالعدل ومتّزه عن الظلم. 

قال إبراهيم بن سيار الا المعتزلي بالمساواة بين الأطفال 
في الآخرة كافة, رغم اختلاف فضل الآباء في الدّنيا('). فحسب 


(1) الأشعري» مقالات الاسلامیین» ص55 56. 
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رواية عبد القاهر البفدادي (ت 429 ه) يساوي التظام بين 
منّزلة ابراهیم ابن النّبي محمد با والأطفال الآخرين في الجنّة. 
أن یتفضل على أولاذا الأنبياء بزيادة نعمقم(. 


بينما ذهبت الإباضية إلى القول: إن جميع الأطفال يدخلون 
الجنَّة. كذلك حرم المتكلم الشّيعي هشام بن الحكم (ت نحو 
0 ه) الثّار على الأطفال. ونفى تعذیبهم(. وقال بعض 
الإباضية يعذبون إيجاباً لا انتقاماً. ويدخلون الجنَّة تفضيلاً©. أي 
أن العذاب ليس عقوبة علیهم. بما يتعلق بأعمالهم. وإنما بما 
لحقهم من آبائهم وراثةٌ. 


آما قول الأشاعرة؛ حسب رواية البغدادي» بقدرة الله على 
عذاب الأطفال» وان حدث ذلك فهو من العدل لا من الجور كما 
ذهب إلى ذلك المعتزلة وهشام بن الحکم. ویذهب متکلمو 
الخوارج. ومِنّهم الأزارقة والتالبة. إلى أبعد من هذا بکثیر, 
عندما قالوا بعذاب الأطفال في الثّار بحكم آباكهم 
المشركين. بينما يتمتع أطفال المؤهئِين بالجنتة(؟, 


(1) البغداديء الفرق بين الفرق. ص 131. 
(2) الأشعريء مقالات الإسلاميين: ص 56. 
(3) المصدر نقسه. ص111. 


(4) المصدر نقسه ص89 و100. 
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ويستتدون في هذا الرّأي إلى الآية القرآنية وتفسيرها 
علی المعنی العام: مولي اما وام م إن تام 
> 


حاول الفقهاء إفراد رسائل وکتب خاصة بأحکام الطقولة. مثل 
رسالة آية الله محمد حسین فضل الله (ت 2010) في 
«الرّضاع». وکتاب «فقه الطّفل» للشّيخْ علي الخطیب. وکتاب آخر 
صدر بایران تحت عنوان «الطّفل نشووه وتربیته» عن مؤسسة 
البعثة قسم الأطفال والتاشئین. وللأسف يبدأ الکتاب بشحنة 
طائفية. في تحدید الأسماء المقبولة وغیر المقبولة. فأول ما 
يبدأ بالاهداء للمحسن. الذي یعدونه جنین فاطمة الرُهراء الذي 
سقط بقصة یتداولها الطائفیون كثيراً. ثم النّهي عن تسمية 
الأنشی بالحمیراء. حددت رسالة اليد فضل الله حرمات الژضاع 
من الوجهة الشّرعية بما یخص لبن المرأة دون الولادة: الأخوة 

في الرْضاعة. الرضاع على شبهة الزنی. فالقاعدءة تقول: «لبن 
الحرام لا يحرم الحلال». أي اللّبن من حمل الزنی 


آما «فقه الطّفل» فکان شاملاً لموضوع ظلت أحكامه متفرقة 
في کتب الفقهاءء الا أنه ون يمن ا ن فالباحث 
(1) سورة الطور: آية: 21. 
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المذهب الإمامي على المذاهب الأخر؛ مع جمع ما قدر عليه من 
آراء وفتاوى أكمتها: الريدي» الحنفي. الشّافمي, المالكي. الحنبلي, 
الاباضي. وهي المذاهب التي يتوزع عليها المسلمون في كل أنحاء 
الأرض» يضاف لها الإسماعيليون؛ ومَمنّ ابتعد إلى حد ما عن 
أجواء الفقه الاسلامي التّقليدي. 


أضحت: ممارسة ختان الاولاد. أو خفض البنات. محط تساؤل 
ومراجعة حتى بين اليهود المتشددين فیه. والذين ربطوا الانتماء 
الدّيني به؛ فهو «علامة انتماء للشب اليهودي» وعلامة عهد بين 
الله وهذا الشّعب»!). وفي طقس الختان تقف اليهودية والصابئية 
اليئدائية على طرفي نقیض, فبالوقت الذي جعلته الأولى شرطاً 
أساسياً في الإيمان اعتبرت الكّانية ممارسته خروجاً عن الذين. 
مَل لا يختتن ليس يهودياً وبالمقابل من يحتكن لیس منداقياً. 
لأنه تجاوز الفطرة التي قّطر عليها الجسد. ولا يجوز إنقاص ما 
خلعم الله 


لم یذکر الختان في کتاب القرآن. وانما آقره الفقهاء كشئة 
بين واجب وغیر واجب. «ذهب الحنفية والمالكية (وهو وجه شاد 
عند الشاقعية):وؤواية: عن كمد الى ان انختان کته في حف 


الرّجال ولیس بواجب. وهو من الفطرة وین شعائر الاسلام؛ فلو 
(1) الدّیب. ختان الذکور والاناث. ص 141. 
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اجتمع أهل بلدة على تركه حاربهم الإمام» كما لو تركوا 
الأذان(. 


واقترن بالآذان لأن الأذان غير واجب انما جری كسُنّة 
فالصّلاة تجوز بدونه. لکن |علانه تأکید على وجود الاسلام 
على ما یبدو. لذا یحارب من أجله السُلطان. جاء ذلك في 
الموسوعة الفقهية مع أنها نفسها تعود وتقرن فعله. في رواية عن 
آبي مُريرة. بنتف الابط. وتقلیم الأظافر. وقص الشُوارب(. ومَنْ 
يُسأل عن نتف إبطه أو قطع آظافره. إذا ما آراد ابقائهماا 


وصفوة القول: إنه واجب لدى الشّافعية والحنبلية على الوّجال 
تسام )ف تكن امن فد امه درف «ان الان واعب على الق جال: 
ومكرمة في حقّ النّساء وليس بواجب». وهو غير واجب مثلما 
تقدم لدى الحنفية والمالكية بدلالة أنه «قطع جزء من الجسد 
ابتداء فلم يكن واجباً بالشُرع. قیاساً على قص الأظافر»7”). وعند 
الشّيعة كما هو عند الحنابلة وجوب ختان الذّكر واستحباب خفض 


الأنشى6). 


(1) الموسوعة الفقهية 19 ص 27. 

(2) المصدر نفسه. 

(3) المصدر نفسه. 

(4) المصدر نفسه عن المغني 1 ص 85. 

(3) الموسوعة الفقهية 19 ص 27. 

(6) القزويني, الشيعة في عقائدهم وأحكامهم. ص 217. 
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لكن ما يلفت التّطر أن نقرأ في كتاب «الطّفل نشؤه وتربیته». 
الخالي من اسم الموّلف. ما يشير إلى وجوب خفض البنات. 
فحسب النقل عن «دعائم الاسلام» أن الإمام علي بن أبي طالب 
قال: «لا تُخفض الجارية دون أن تبلغ سبع سنین»(. وینقل 
الکتاب المذکور أن الثّبي لم یبایم من النّساء الا مختونة(! هذا 
من الوجهة الفقهية. لکن لا یمارس مظلما هو ختان الأولاد. بیتما 
ببلدان مثل السُودان ومصر آمسی مرعباً. واحدی مطالبات النّساء 
إلغائه بقانون. 

ولعلّ خفض البنات له صلة بالمنقول في الثّاریخ حول خفض 
سارة زوجة ابراهیم الخلیل لأمتها هاجر أمّ إسماعيل» خقضتها. 
بعد زواجها وولادتها اسماعیل, غضباً علیها لشجار دار بين 
طفلها |سحق وطفل هاجر©. ويجري ختان أو خفض البنت 
«بقطع ما یطلق عليه الاسم من الجلدة. التي کمرف الدّيك فوق 
مخرج البول, والسْتّة فيه أن لا تقطع كلها بل جزء منها». على 
أساس أنه في قطع ذلك النتوء تحرم المرأة من اللدَّة الجنسية, 
وأراه جريمة سوى كان قطعه بالكامل أو بجزء منه! ودلالة أن 
فعل الختان. غير المنصوص عليه في قرآن. أنه يؤدي إلى الوفاة 
(1) الطّفل نشوّه وتربیته. ص 151. 

(2) المصدر نفسه» ص 150. 


(3) الطيري, تاريخ الأمم والملوك 1 ص 186. 
(4) الموسوعة الفقهية 19 ص 28. 
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E‏ : 4 
قرض قسم من الفقهاء الدّية على الخاتن واعفاه منها آخرون. 


ربما أثر موقف المندائيين في الختان. فحرمه بعض رؤساء 
الفرق السّرية الاسلامية للسّبب نفسه. وهو عدم إنقاص ما خلق 
الله من الجسد. فقد شاع عن عبد الله بن,معاوية بن عبد 
الله بن جعفر بن آبي طالب. صاحب فرقة سرية. أنه شرع 
لأصحابه. وهم جماعة من الشّيعة. «تحريم الختان. وقال: إن 
المختتن راغب عن خلق اللّه, ولولا الشّعر والظّفر ميتان» وعلى 
الحي مفارقة الميت ما قلمنا ظفراًء ولا أخففتا شعراء0. 


عموماًء لم يعد تحریم الختان من قبل الصّابئة المندائیین 
المسیحیین, لا يقرون وجوبه لكن الغالب منهم یمارسونه. هذا 
من جانب ومِنّ جانب آخر هناك معارضة ملموسة ضد الختان 
بالعالم» ذلك لآلامه. وخصوصاً أن بعض العقائد لا تجيزه إلا 
بعد البلوغ, وقد انتقلت معارضته إلى داخل دولة إسرائيل» وهي 
معقل اليهودية الدّيني والرسمي“. 

أكد التّوراة والقرآن في أكثر من آية على العلاقة السَّليمة 
(1) المصدر نقسه 19 ص 30. 
(2) الأشعري» المقالات والفرق» ص 41. 
(3) راجعة ختان الذكور والإناث. ص131 - 138. الخطیب, فقه الطّفل. ص 
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بين الأبناء والآباء. لكن بشرط الارتباط والتّفاني في العقيدة. 
فجعلا الإيمان والاحسان بالوالدين متلازمين. يُذكر في رواية 
مرفوعة إلى الصّحابي سعيد بن المسيب أن الرّسول قال: «مَنْ 
ضرب أباه فاقتلوه:). لم يذكر الحديث الأم مثلما جمعتها الآية 
بكلمة الوالدين. وجاء في الوصايا التّوراتية العشر: «أكرم أباك 
وأمك» لكي تطول أيامك في الأرضء»(. وشرع التّوراة القتل لین 
يضرب والديه على السّواء «ومَنَ ضرب أباه أو أمه فليقتل 
قتلاٌ(۲. وأكثر من هذا ورد في اليهودية: «ومَنٌ يلعن أباه أو 
أمه فليقتل هتلاه . 


وشرعت اليهودية القتل للولد المتمرد بالنص ‏ التوراتي: «إذا 
كان لرجل ابن متمرد عاص لا يُطيع أمر أبيه ولا آم امه وهما 

يُؤدبانه فلا يسمع لهماء فليقبض عليه أبوه ا وتخرحاه إلى 
شیوخ مدينته وإلى باب بلدته. ويقولا لشيوخ مدينته: إن ابننا 
متمرد عاص لا يطيع أمرناء وهو أكول وشژیب. فليرجمه جميع 
رجال مدينته بالحجارة حتى یموت. واقلع الشّرٌ من وسطك فيسمع 
إسرائيل كله ويخاف». ترتبط هذه التّشريعات: وبهذا القدر 


(1) السجستاني, الأسانيد مع المراسیل. ص234. 

(2) الكتاب المقدس, العهد القدیم. سفر الخروج 13/ 20. 
(3) المصدر نفسه 51 /21. 

)4( المصدر نفسه 17/ 21. 

(5) المصدر نفسه. سفر الاشتراع 21 21/18 


256 


بعد إِذنٍ الققیه 


من القسوة. بحفظ الأسرة اليهودية. وبالتالي الانتماء الدّيني 
والعصية اليهودية. 


قبل هذا ورد في القوانين السُومرية والأكادية (سلسلة أنا 
أتيشو) حلق شعر الرّأس والوسم بعلامة العبودية والبيع لمَنْ 
يتنكر لأبیه. وأقل عقوبة لمَنّ تنكر لأمه. كحلق نصف شعر رأسه 
والدّوران به في طرقات المدينة والطّرد من المنزل؛ والعقوية 
تكون آبخف على الابن إذا ما تنكر الأب أو الأم له. فالمشرع 
يدرك أن عاطفة الأمومة والأبوة لا تترك الأبوين التّخلي عن 
ابنهما الا لسوء معاملته لهما. 


إلا أن عاطفة الأبوة والبنوة لم تمنع أبناء من قتل آبائهم أو 
العکس؛ مثلما قتل محمد المنتصر آباه المتوکل ( 247 ه)؛ وقتل 
الأمير سلیم بن ثويني بن سعید آباه أمير مسقط (1866 
میلادیة). وبالعكس قتل حسن الصبّاح الاسماعيلي ولدیه: آحدهما 
بسیب الخيانة» والذّاني بسپب شریه للخمرة. وهناك حالات عديدة 
آخر كانت فیها السّياسة عاملاً أساسياً في قتل الآباء على يد 
الأبناء أو العکس. 


آما قتل البتات من قبل آباگهن غسلاً للعار وخلافه فحالات لا 
تحصی ولا تعد. بل إن بعض الدّول شرعتها بقانون. مثل الأردن 
(1) مرعي, قوانین بلاد ما بين النهرین. ص 110- 109. 
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والعراق مذ فترة صدام حسین. وفي العهد الملكي كان قانون 
العشائرء أو السُوداني: هو السّائدء وفيها يعطى الحق بما یسمی 
بفسل العار وهو إباحة قتل الأخت أو البنت. وان كانت هناك 


عقوية فلا تتعدی الستة أشهر. 
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القصضل التاتَى 
الوظأ وبقية الاستمتاعات 


«قد زوجت لا عن خيار ین جاهل 
كالوحش ضاري» الزَّهاوي 
«عرائس الموت» هو الاسم الذي أطلقته الصّحافة اليمنية على 
البنات الطغیرات. اللاتي زوجنٌ وفتلن بسبب عدم تحمل الجماع. 
ووحشية الزوجٍ الجنسية: أو عدم تحمل الولادة. فإلهام مهدي 
شوعي البالفة من العمر 12 عاماً تمزقت أعضاؤها التناسلية, 
وتعرضت للنزف الحادة حتی فارقت الحياة بمستشفی الثورة 
بمحافظة حجة, حيث ژوجت في 29 مارس (آذار) 2010 
وفارقت الحياة في 2 آبریل (نیسان) 2010 وکان الژواج 
بالمقايضة. وبما یعرف بالشغار. 


كذلك توفیت فوزية عبد یوسف يسبب حملها وولادتها. وکان 
عبرها 14 عاما ولا شرع مجلس التواب, الیمتي,قائوتا بتحدید 
الرُواج بسبعة عشر عاماً وللژجال ثمانية عشر عاماً. وهو السّن 
المقبول هاجت هيأة علماء الیمن ورکیسها الشَّيخْ عبد المجید 


رشيد الخیّون 


الزّنداني: أحد رموز الاسلام السّياسي بالیمن ضد التشريع 
واعتبرته ضد الشّريعة الاسلامية, وضد ثقافة اليمن! ليس إلهام 
وفوزية وحدهما راحتا ضحيتي ذلك الرُواج وفتاوى رجال الدّين 
إنما هناك الالاف مثلهماء توفينٌ وتعذبنٌ بالرُواج المبكر ولينظر 
هؤلاء إلى بناتهم وهنّ في التاسعة. وحتى الثالثة عشر فهل تتحمل 
أجسادهنّ الوطأ وليلة الزّضاف الدّموية في عاداتنا وتقاليدنا! 


ظل زواج الّبي من السّيدة عائشة بنت أبي بكرء » وهي صفيرة 
السّن: مقياسا للرُواج من الصغيرات: کسد آدنی: جاء في الحديث: 
«نكحنى التّبى کل وأنا ابنه ست. وبنی بي وأنا ابنة تسع»(. آما 
كتاب القرآن فلم يحدد للبلوغ سناً لكنه اشترط البلوغ والوشد. ثم 
اقترن ذلك بالْثّة فأجازوا الاقتران بين الأطفال مع تأجيل 
الدُخول أو الوطأء وهنا ترك الأمر للرّجل الرُوج فهو الدّي يحدد 
درجة البلوغ مادامت الصّبية حلالاً له. وتقاسمه الفراش! 


جاء في الآية: وولا الیک حى إا لوا اليح قان ٤ا‏ سم یم 
یا كدعوا الم از 04 وآية أخرى تقول: «ولذا بل ال 
کر تتا سک تت يت به لذ ت چ 
لم ٤ح‏ وان عي حي 04. فالأمر یمود للنظر في شكل 


(1) الشافميء كتاب الأم 5 ص 28. 
(2) سورة التُساءء آية: 6. 


(3) سورة الثورء آیة: 59. 


260 


بعد ان الفقيه 


أو مظهر الصّغير أو الصّغيرة: لما يترتب عليه من تشريعات 
ماليةرومقها غ اتجرحة شقلا إفإيكان سن أمل ا لدم وإ 5ار 
الأمر بلا تشريع ضابط سيكون الأطفال هم الضّحية؛ وعلى وجه 
الخصوص الاناث منهم. 


بدلیل أن الفقهاء اذ حددوا البلوغ بسنوات معينة عادوا 
وأجمعواء إلى حد ماء على عقد الزَّواجٍ بالطّفلة مع تأخیر 
الدخول» أو الممارسة الجنسية: إلى التّسع سنوات. وهم حددوا 
البلوغ لا من أجل تحديد الزُّواجٍ إنما من أجل الججر على 
الأموال: أي عدم استطاعة الطبي التّصرف بماله بلا وصي 
عليه. أما في الزّواجٍ فقد أقرٌّ مَنّْ أقرّ أن «حكم بنت تسع حكم 
ذي الشّهوة على الصحيح من المذهب(. والمقصود بذي الشّهوة 
هو الصّبي الذي يبلغ وتحتجب عنه النّساء. 


كذلك أخذوا يقيسون البلوغ. من أجل «الفرائض والأحکام(, 
بتعا رطس على ,الد ن مخ علاهات: تفه العاقة القن رمغلا : 
وخروج المني من الذّكر ودم الحيض من الأنشی(. كما حُدد 
البلوغ بعدد. الگنوات أيضاًء وهو بلوغ الخمس عشرة عند الحتابلة 
والشّافعية للغلام والجارية. وعند المالكية سبع عشرة لكل منهاء 
(1) المرداويء الإنصاف 7 ص 23. 

(2) ابن قُدامة. المُغني. كتاب الخجر. الفصل الثالث البلوغ 47 ص 556. 


(3) المصدر نفسه. 
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وعند الحنفية سبع عشرة أو ثماني عشرة. والجارية سبع عشرة(. 
ومذراهذ| ال سید هو سا ورد عق غك الله تع عمر ين 
الخطاب (ت 73 ه) بأنه عرض على التّبي وهو ابن أربع عشرة 
سنة فلم يجزه في القتال: وأجاز له وهو ابن خمس عشرة". أما 
البلوغ لدى الشّيعة الإمامية فهو خمس عشرة للفلام وتسع 
للجارية0©. 


بيد أن هلدا التكديد لا يؤخذ به في الژواج. وإن أخذته 
قوانين الأحوال الشّخصية فهو اجتهاد من المشرعین, بالقياس 
على سنوات البلوغ عند المذاهب. والاختلاف على ما يبدو بینهم 
في تحديد عمر الرواج بلا وصاية ولیس الرُواج نفسه. هنذا ما 
نقرأه عند الإمام الشّافمي (ت 204 ه). قال: «يكون الأمر في 
تفه اين دكين عهرة از هشن عفره إلا آن ميلم 
الحلم. والجارية المحيض قبل ذلك» فيكون لهما أمر آنسهما,(. 


فد الحنابلة یکون البلوغ حمس رد نة لكل امن الفلام 
والجارية. لکنهم يرون الرُواج للجارية في تسع سنین لما ورد في 
اة وقياساً على زواج عائشة. قال آحد آبرز فقهائهم: «سائر 
(1) المصدر نفسه. 
(2) المصدر نقسه. 


(3) مننية. الفقه على المذاهب الخمسة ص 300. 
(4) الشافي. کتاب الأم 5 ص 28: 
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الأولياء تزويج بنت الشّسع سنین.. لما روى أحمد عن عاکشة: اذا 
بلغت الجارية تسع سنين فهي امرأة... ولأنها تصلح بذلك للنکاح. 
وتحتاج الیه(. 


کذلك ورد عند اجن قدامة: «اذا بلقت الجارية تسم سنین 
فنیها روایتان: آحدهما: آنها کمن تبلغ تسعاًء نص عليه في رواية 
الأثرم: وهو قول مالك والشافعي وآبي حنيفة وسائر الفقهاء. 
قالوا: حکم بنت التّسع سنین حکم بنت ثمان» لأنها غير بالغةء 
ولأنه إذنها لا يعتبر في سائر التّصرفات. فكذلك في النکاح(. 

ونرى الشّوكاني (ت 1834): وهو الفقيه الزّيدي الدّي مال إلى 
السّلفية في ما بعد. يقول بإتمام الرُواج مع تأجيل الوطء أو 
الدّخول أو البناء فيهاء وذلك لعدم احتمالها. قال: «مِنٌ مقاصد 
الشّرع أن من كانت في سن صغيرء بحيث لا يحتمل مثلها الوطء 
أنه لا يجوز للزّوجٍ مباشرتهاء لما ورد من المنع وین الضّرار 
وتأليم الغيرء واحترام بدنه إلا بحقه. ولم يكن جماع الصّغيرة 
من الحق المأذون به». 

ونفهم من جوابات إمام الاباضية نور السّالمي (ت 1913) 
أنهم يجيزون زواج الصّغيرة قبل البلوغ, قال جواباً على سؤال: 


(1) البهوتي. كشاف القناع عن متن الاقناع 5 ص 46. 
(2) ابن قدامة: المُفني 7 صن 383. 
(3) الشوكاني, النئيل الجرار المتدفق على حدائق الأزهار 2 ص 288. 
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«يتيمة زوجها أخوهاء ولما بلغت غيرت من الرّوج ألها الغير أم 
ل أجاب قائلاً: «نعم لها الغیر. إذا بلغت فإذا كان الرُوج قد 
دخل بهاء قبل البلوغ. ولها عليه الصّداق العاجل والآجل؛ وإن كان 
لم يدخل بها حتى غيرت فليس عليه شيء...(. 

كذلك أجاز الفاطميون أو الإسماعيلون زواج الصغيرة: هذا ما 
نقرأه لدی القاضي آبو حنيقة'التُعمان المغربي (ت 363 ه): 
وهو غير الامام آبي حنيفة التعمان (ت 150 ه) صاحب 
المذهب. قال عن الامام جعفر الصّادق (ت 148 ه): «مَنّْ تزوج 
جارية صغيرة فلا يطأها حتى تبلغ تشع سنين من يوم ولادتها۸. 

على أية حال هناف اتفاق بين المذاهب بجواز الصّفيرة 
والصّغيرء والضرر هنا ليس على الولد إنما على البنت وذلك 
لطبيعتها الجسمية. وما تتحمله في الجماع أول مرة من ألم قد 
يؤدي بحياتها مثلما ورد في مستهل الفصل. واتفقت المذاهب 
«على أن الأب يجبر ابنه الصّغيرء وكذلك ابنته الصّغيرة البکر. 
ولا يستأمرها بما ثبت أن رسول الله وَل تزوج عاكشة وا بنت 
ست أو سبع» وبنى بها بنت تسع بإنكاح أبي بكر أبيها». وهنا 
تركوا الصّبية تحت رحمة الرُوج إن شاء تركها حتى تتحمل 
الجماع وان أبى فهو زوجها الشرعي. 


(1) السالمي. جوايات المالمي 2 ص 407. 
(2) أبو حنيفة. دعائم الاسلام وذكر الحلال والحرام 2 ص 214. 
(3) ابن رشدء بداية المجتهد ونهاية المقتصد 2 ص 6. 
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ليس تحديد البلوغ بالمحيض دلالة على تحمل الصّغيرة نتائج 
الممارسة الجنسية أو الولادة» فربما يحضنّ وهنَّ مازلنَ یمارسن 
طفولتهنّ. فما قرره الامام الشّافمي أن علامة البلوغ هو الحيض 
أو بلوغ خمس عشرة سنة. قال: «لا نكاح للأب في ثيب (غير 
البكر). ولا لولي غير أبي البکر. ولا ثيب غير مفلوبة على عقلها 
حتى يجمع النیکاح أربعاً: أن ترضى المرأة المزوجة وهي بالفة؛ 
والبلوغ أن تحیض, أو تستكمل خمس عشرة سنة...», 

سيقول قائل: إن الفقهاء اختلفوا في أمر زواج الصّغيرات. من 
ناحية العمر! نعم. اختلفوا لكن يبقى القياس لدى الجميع هو 
زواج عائشة. وحسب القول: لا تدع ابنتك تحيض في بيتك. هذا 
أمر ساد بالقرى والأرياف بشكل مریع. شأنه شأن ختان البنات: 
وما يسفر عنه من فواجع» والضحايا هنَّ عرائس الموت. ولا 
يتوقف الأمر عند هذا الحد. فقبول الزَّواجٍ قبل سن التاسعة. مع 
أن التّاسعة.والخمسة عشرء.في زمننا الحالي: تُحسب ضمن 
الطْفولة لا البلوغ. آنه يعطي الحق للازواج بالمُصرف مع 
الصّغيرات شرعاً. فهي زوجته وله حق الاستمتاع بجسدهاء ومعلوم 
آن هتفه الممارسة كفس مرضاً تفسیاه وهو الشلدز آو الاشقمتاع 
الجنسي بالأطفال» فکیف |ذا وجد مبرراً شرعیاً لذلك. ولو جاء 


(1) الشّافميء کتاب الأم 5 ص 35. 
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هناك ما یبرر زواج الطفولة بشرط عدم الوطه» مع أن هذا 
الشّرط غير ملزم. وکل ما یترتب عليه انه في حالة افتضاضها 
ومزق أو وهتك ما بين مسلكي الحیض والفاثط(), أو ما بين 
مسلكي الحیض والبول( تحرم علیه. بینما ذلك الفعل يعد 
جريمة کبری أکثر من جريمة الاغتصاب. لما سببه تطقلة من 
أله وهیپ "دو اا ن میررات زواج الطُفولة ماد ران پری 
الولي مصلحة مستقبلية مالية أو اجتماعية من هذا الرواج»(*. 


لکن المشكلة أنه بعد البلوغ قد تتغير العواطف والارادات: 
والکل سیختار حياتة: وفي هذه الحالة لم#يؤخن حق الطفل أو 
الطفلة بعد شبابه بالاختیار بنظر الاعتبار. ما زواج الطفیرات 
بِمَنّ یکبرهنْ سناً. كأن يعقد ابن العشرین أو الثلائین على ابنة 
السبع أو الثُماني فلا رادع له فقهياً: سوى عدم استحباب زواج 
الطغيرة بشيخ مُسن» وهذا ما جاء في آداب الزَّواجٍ): وليس في 
محرماته. فكم فقيه بلغ الئبعين بل والثّمانين تزوج ابنة الخمس 


عشرة! 


(1) الجميلي. المرشد إلى الأحكام الجعفرية في الأحوال الشخصية. ص 19 


الهامش.. 
(2) الأصفهاني» وسيلة التّجاة 3 ص 145 هامش اليد محمد رضا 
الكلبايكاني. 


(3) الخطيب. فقه الطّفل. ص 370: 
(4) المصدر نفسه. 
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لم یتوقف الأمر عند الزّواج بالطفلة. وان كانت رضيعة. على 
أن لا يتم الوطء حتى تبلغ التّاسعة. وهو شبيه بالاغتصاب والقتل 
شرعا: إا كاف ضیف تأكيد حق الژوج بالاستمتاع بالطّفلة: 
حتى وان كانت رضيعة. وصف ذلك بالفقه الافتراضي أو أنه 
«فرضية لا تجد لها واقعاً عملياً حتى على رأي المجوزین, لأنه لا 
يُعقل أن يُقدم أب «طفلته لرجل لكي يتلذذ بها للرُواج»(. 


أجد صاحب هذا الرأي لم يلتفت إلى أهمية التّقليد الدّيني, 
وان ما يقوله الفقيه المُمّلد سار مطاع. ولا نغفل ما قيل في هذه 
التبعية: «ذبه برقبة عالم وأطلع منها سالم». وقيل مثله في بلاد 
الجزيرة العربية: «خلي بينك وبين الله مطوع». أي رجل دين. 
بمعتى كل ما يصدن عن الققيه هو بمثابة فتوی. والا كيف يقوم 
الانتحاريون بنحر النّاس ونحر أنفسهم؟ ألم يتم هذا عبر رأي 
الفقيه. ثم من هو هذا العامي الخبير الذي يميز بين الفقه 
الافتراضي والفقه الواقمي. فلو ميز بين الأمرين ما احتاج أن 
e‏ ات جل ناريك Ea‏ 


مثلما ورد في كتب الفقه عامةً أن للأب إكراه طفلته على 
الرّواج. بعذر أنه يرى مصلحتها المستقبلية. وان البلوغ خدد 


بالحيضة الاولی: اوه شن لکن یبقی زواج الثّبي من 
(1) المصدر نفسه. ص 369. 
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عائشة. مثلما تقدم: هو الفتوى الأولى بالاذن في هذا الزَّواج. 
كذلك ورد في كتب الفقهاء الشيعة» مع تحديدهم لسن الفتاة 
بعدد السنين لا بالحيضة؛ وهو تسع. وهذا ما يتعلق بالوطء؛ أما 
الزواج على ما يبدو يجوز منذ شهور الرّضاعة الأولی. ويؤجل 
الوطء حتی بلوغ التّسع. لکن ما استجد لدی فقهاء الشيعة 
المتأخرین هو اضافة الاستمتاع والتفخین بالطّفلة قبل البلوغ, 
وهذا ما لا نجده في كتب فقهاء المذاهب ا ولا في كتب 
فقهاء الشيعة الأولين. 


يغلب على الظن أن من أدرج الاستمتاع بالطّفلة حتی إذا كانت 
رضيعة. افترضياً. هو المرجع السّيد محمد كاظم اليزدي 
الطّباطبائي (ت 1919): من قبله لا نعثر على وجود لهذا 
النّص. قال: «لا يجوز وطء الرُوجة قبل إكمال تسع سنين؛ حرةٌ 
كانت أو أمةء دواماً كان التّكاح أو متعة. بل لا يجوز وطء 
المملوكة والمحللة كذلك. وأما الاستمتاع بما عدا الوطء. من 
التَُطر واللمس بشهوةٍ والضم والتَّفْخين فجائز في الجميع ولو في 


الوّضيعة). 


بعده ظهر النص في رسالة السّيد المرجع أبي الحسن 
الأصفهاني (ت 1946): «لا يجوز وطء الزّوجة قبل إكمال تسع 


(1) اليزدي. العروة الوثقى 2 ص 355. 
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سنین, دواماً كان النکاح أو منقطعا. آما سافن الاستمتاعات 
کاللمس بشهوة والتّقبيل والضَّم والتّفخین فلا بأس بها حتی في 


الوّضيعة»(). 


ثم يأتي النّص نفسه عند اليد محسن الحكيم (ت 1970): 
والسيد أبي القاسم الخوئي (ت 1992). والسّيد روح الله الخميني 
(ت ۰)1989 والسيد محمد الحسيني الشّيرازي (ت 2001 ه). 
أما السّيد عبد الأعلى السبزواري (ت 1993): والسّيد علي 
الّيستاني فأوردا النَّص نفسه مع عدم ذكر أو تشخيص الرّضيعة 
بالاسم؛ إنما يفهم من السياق: يبدو عدم ذكر الرضيعة بالاسم 
جاء كراهة. قالا: «لا يجوز وطء الزّوجة قبل إكمال تسع سنين 
دواماً كان الکاح آو متقطعاً؛ وأما ساگر الاستمتاعات کاللمس 


بشهوة والتقبیل والضّم والتفخین فلا تابن به». 
ن الفرابة بمکان آنه لا نجد مثل هتا | أو الوأ 
وین : 5 و الراي 


(1) الأصفهاني: وسيلة النّجاة 3 ض 145. 

(2) راجع: الحکیم. مستمسك العروة الوشقی, النأجف: دار الآداب 14ص 78- 
0. الخوئي. المباني في شرح العروة الوثقى: جمع ولده محمد تقي, قم: 
شركة التوحید للنشر ۰1998 32 ص 26. الخميني. تحریر الوسيلة. 
طهران: منشورات مكتبة اعتماد 2 ص219. الشيرازي, الفقه بیروت: دار 
العلوم 1988 62 ص 355 - 359. الشبزواري, منهاج الصالحین: بیروت: 
دار الکتاب الاسلامي 2 ص 304. السيستاني؛ منهاج الصالحین, الکویت: 
مؤسسة محمد رفیع حين معرفي 1996 3 ص 10. والرأي المقتبس عند 
المراجع كافة من التص الذي آورده اليزيدي والأصفهاني. 
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الفقهي في تفخيذ الرّضيعة: سواء كان واقعياً أم افتراضياً. عند 
الأولوين: السّابقين على زمن اليزدي والأصفهاني: والكل وقف 
عند عبارة لا يجوز وطء الزُوجة قبل بلوغ تسع سنین. مثلما 
أورده أعلام الفقه الشّيعي. جاء عند المحقق آبي القاسم نجم 
الدّين الحلي (ت 676 ه) الآتي: «الدخول بالمرأة قبل أن تبلغ 
تسعاً مجژّم. ولو دخل لم تحرم. على الأصح» لكن لو آفضاها 
(يصير البول والحيض واحد بذهاب الحاجز) حرمت من 
حباله»!!). وقال العلامة جمال الدّين الحسن بن يوسف الحلي 
(ت 726 ه: «يّحرّم الدُخول بالمرأة قبل تسع سنين»© . 


وذكر الشّيخ علي بن الحسين الكركي (ت 1533 ميلادية), 
آحد أبرز فقهاء الذرلة الصفوية والمؤسسين الها متهي ولا 
يحل وطء الروجة الضّفيرة قبل أن تبلغ تسعاًء فإن فعل لم 
تحرّم على الأصح إلا مع الافضاء(). ورد النّص نفسه عند 
الشّيخْ محمد بن الحسن الحر العاملي (ت 1692 ميلادية), 
وهو آحب فتاه القكؤه اتشر ة اها وجعلن الشیع محمد 
حسن التّجفي (ت 1850): في رأي آخر إضافة إلى تحديد 
الوطء بتسع وهو الموثق, «لا توطأ جارية لأقل من عشر 


(1) الحلي, شرائع الاسلام في مسائل الحلال والحرام 2 ص 270.. 
(2) التّجفيء جواهر الکلام 29 ص 413. 
(3) الكرکي. جامع المقاصد في شرح القواعد 12 ص 330. 
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سنین!) مع قوله «لكنه شاذ». كذلك ورد عند الشّيخْ مرتضى 
الأنصاري (ت 1864) من دون ذكر للاستمتاعات. ولكنهم 
يجمعون على جواز العقد بالصّغيرة: ولو كانت رضيعة: فليس 
هناك تحديد لما قبل التّسعء ويؤخرون الجماع أو الوطء إلى 
تسم سنوات(؟, 

غدت قضية الرُواج من الصّغيرات محرجة في العالم 
الاسلامي؛ إلى درجة وصفت بتجارة الرّقيق. والضحایا منهنٌ 
بعرائس الموت. وهو ما جعلناه عنواناً لهذا الفصل. بطبيعة الحال 
يكثر بالهند آیضا. بين الهندوس والمسلمین, الرُواج في حالات 
بعمر العام الواحد بمقابل طفل من العمر نفسه. بسبب الفقر؛ 
وبایران یتزوج بنات التسع من کهول وربما شیوخ وعند الیهود 
هناك تشریع بالدُواج بعمر تجاوز الائنتي عشرة سنة بیوم واحد 
کبلوغ أول وتجاوز الائنتي عشرة بستة أشهر کبلوغ ثان(؟. 


یبقی الرُواج من الصّغيرات هتکاً للطفولة. ولا توصف ممارسة 


(1) الجميلي, المرشد إلى الأحکام الجعفرية في الأحوال الشخصية. ص 19 
الهامش.. 

(2) راجع: العاملي. وسائل الشيعة إلى تحصیل مسائل الشّريعة: مؤسسة آل 
البيت للثّراث 1414 ه 20 ص 101. التّجفي. جواهر الکلام. بيروت: 
دار إحياء الثّراث العربي 29 ص 118. الأنصاري» تراث الشيخ الأعظم.. 
كتاب التكاح» إعداد لجنة تحقيق تراث الشيخ الأعظم 1415 ه. ص 74. 

(3) السامرائي. الأحوال الشّخصية والمرافعات الشّرعية (العراق): ص 52. 
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الجنس في جسد لا يستجيب لرغبة أو شهوة إلا بالعنف والوحشية. 
بیتما ترئ الحیوانات قف عن ذلك خریزاء ن لمات السفاد 
عندها یواتف بزائة من حسه ا الات ب الشكرر 
تعطي إشارات لبعضهاء وهو لا يتم إلا في مواسم محددةء لا 
يتجاوزها الحيوان. 

مِنّ أجل هذا مازلت المرأة تطالب بحقها وحق الطفولة, بیشما 
وقف الفقهاء ضد تحدید سن الرّواج. سوی كان ذلك بالیمن أو 
بالهراق. مثلما تقدم في فصل الأحوال الشّخصية من هذا 
الکتاب, وأن المؤسسة الدّينية ظلت تحارب هذا القانون؛ الذي 
جعل آهلية الرُواج تمام الثامنة عشرة(۰ مما يعني الدخول 
بالتاسعة عشرة فأين تمام النسع سنوات من التّاسعة عشرة! 
فالازمتة 5 تتغير وطبيعة الانسان: دکرا كان أو انفی اتشر أيضاء 
ولا بد من احماية ,الطمولة من المتاحرة:والعتف«الجنسي» الذى 
يقع.على بنت التّاسغة أو حتى الثالقة عشر. 

ولجميل صدقي الزَّهاوي (ت 1936) ما يعبر عن هذه الحال: 

قدزوّج ةلا عن خيار 


من جاهل كالوحش ضاري© 


(1) المصدر نقسهء ص 6. 
(2) الرّهاوي, الذیوان. ص 324. 
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تکام اللّحوم 


آحکام الوم 
الطّواطم والمسوخ 


8 


E 


E 2-6‏ 
00 | 2 5 ر وت 
عن شىء ثم | ت4 


(الأتعام 38( 


بشت فضائية «الجزيرة» عبر برنامج «الحياة والشّريعة» حديقاً 
لضيفه الدّائم الشیخ یوسف القرضاوي. تخد وجوه الاخوان 
المسلمين ورکیس رابطة العلماء المسلمين. سخر فيه من عقائد 

5 8 5 2 
الأديان الأخر بالتناسخ. قال مستعرضا عقيدة الميعاد: «أمر 
الآخرة». 

لحظتها أغفل الشّيخ القرضاوي ما ورد في القرآن حول عقوية 
المغضوب عليهم اوقد عم ادن ادوا نگم في اب فلا هم 
۳3 فد یی که [الجقرة 65] وفنا عا عن كا نوا عنه نا لا لحم نوأ 


سم 


رد حي [الأعراف 166]ء ول هَل بدك - ن ذلك مشود ند 


مج رم رور رف ۳9 خیم ۳ وه مر مز وبرت اث | ري اف 
آله من لس أله وعَضب علید وجعل مهم الْقردة ولاز وعَبد اشرت 
2 مود 6 2 


لك مر ول عن سوا ألسَّبيلٍ [المائدة 60]. 


رشيد الخيّون 


كل هذه الآيات تؤيد عقيدة العذاب في نسخ الأرواح: وضي 
كتاب القرآن. وعبر قلات آياث واضحات لا ليس فیها. لقد أغفل 
الشّيخْ القرضاوي: وهو يحط من عقائد الأمم اأ هه 
الطّواطم والمسوخ في حياة الانسان, وما إذا كان ديناً يدان بهء 
واختلاف العقائد في لحومها وتربيتهاء بين تقديس وتدنيس. 
فلیس ا ديانة سماویه أو عیو سماوية خالية من ععیده 


المسخ وبقایا الطّوطم. 


معلوم أن الطّوطم. أو الطْوطمية. ليست مفردة عربية ولا 
لاتينية» انما دخلت حديثاً في الاستعمال اللفوي الفربي ثم العربي, 
للإشارة بها إلى عبادة الطّبيعة. من حیوان أو نبات» تعرف علیها 
آحد العلماء في شأن القائل الهندي الأمريكية العام 1791 لکن 
استخدامها في الدراسات الأنثربولوجية على ید العالم الأسكتلندي 
جي مکلینن تأخر حتی 1869 - 1870(. وبالمختصر هي عبادة 
الطبيعة الحيّة. ليس لها علاقة بالمفردة العربية «طّومة». التي من 
معانیها: المتید والداهیه» وانفی الشلاحف(۳. 


يبدو أن عيادة الطبيكة تراجعت بين العرب: قبل الإسلام: 


ذلك إذا علمنا أن الكُرَّى هي الوحيدة الطّوطم الثّباتي بين 


(1) راجکے رابط: http://www. annabaa. org/nbanews/63/420.htm‏ عن 
موسوعة جيمبرز البريطانية. 
(2) الفيروزأبادي» القاموس المحيط» ص 1134. 
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الأصنام. التي ورد ذکرها في الثاریخ. وما ذکرها القرآن: 
9 ریم لت م [التّجم: 19]. وطوطم العُرّى عبارة عن ثلاث 
لمعبودات لدیهم. وبنوا علیها بیتا, وعقیدتهم فیها أن منها 
یخرج صوت. ویذکرونها عند الطّواف بالكعبة مع بقية الأصنام. 
وانتهی آمرها أن بُّعث الیها خالد بن الولید فاجتثها وقتل 
Os‏ 

لنت آضتاف عن, الأسهاز كاک ران الشايق :ف ات 
بالطّواظمء حتى یومنا هذاء لذا لابد من الإشارة إلى أن الاحتمال 
وارد في أن العُرّى وسواها لم يكن معبودات. وإنما وسائط إلى 
الله مثلما ورد في القرآن: أ یر لين فالس ولت ادوا 
ين ونو آولیے ما عبشم لا لیقریا إِلَ له یه [انزمره 3]ء 
بمعنی. کانوا یعرفون ی ويوحدونه. 

لعلَّها شبيهة بالتي أخذ الشّيخْ محمد بن عبد الوهاب (ت 
2) بقطعها مع هدم الأضرحة التي شيدت على القبور. وكان 
أول قبر جرف هو قبر الصحابي زيد بن الخطاب (فتل 11 
ه).؛ أخي الخليفة عمر بن الخطاب. وكانت البدابة بالعينية. مع 


حكامها آل المعمر. قبل التمكن من الدّرعية مع البيت السُعودي. 


(1) ابن الكلبي, الأصنام. ص 17 وما بعدها. ابن حبيب. كتاب المحبر: 
ص 315. 
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فمما يُذكر أنه «ذهب إلى شجرة هی أعظمها فقطعها(. أقول 
قد لا نبتعد عن الصّواب إذا قلنا إن بقایا تلك الاعتقادات: 
ظهرت في مسوخ الحيوان وتحريم لحومها أو نجاستهاء بما هو 
تحول من القداسة إلى التّجاسةء .هذا ما يفيدتا به من اعتقادات 


العرب في الحيوان والّبات. 


كانت غالبية الطّواطم التي قدسها البشرء وتركت أثرها في 
المطعم والمشرب. هي من جنس الحيوان: فالطوطم التّباتي لم 
يترك أثراً كأثر الوطم الحيواني في العقيدة الدينيةء والأمر 
نفسه بالنسبة للأضاحيء ولخلو التّبات أو الجماد. في حالة عبادة 
الأحجار والماء. من الدَّم تراه لا يصلح للتّضحية. ومرجعية 
تحريم تناول الدَّم في الأديان هي «ماء الحیاة». ورمز الروح في 
الجسد» وهو القربان الحقيقي من الحیوان ولیس اللحم والعظام. 
لذا يحرم تناول اللحم الا بعد إراقة الدّم لوجه الله تعالی. ورد 
في الشّوراة: «دم ذبائحك يراق على مذبح الرَّبّ إلهك واللّحم 
تأكله». و«احذر أن تأكل الدّم فإن الدّم هو التّفسء فلا تأكل 
النّفْس مع اللحم»٩.‏ 


(1) السّكاكرء الامام محمد بن عبد الوهاب. ص 123. 

(2) الالوسي, بلوغ الأرب في معرفة أحوال العرب 2 ص 360 وما بعدها. 
كذلك راجع: الدّميري في حياة الحيوان الكبرىء والقزويني في عجاب 
المخلوقات. 

(3) الکتاب المقدسء العهد القديم. سفر تثنية الاشتراع. 12/ 27. 

(4) المصدر نفسه 23/12 
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عه میم م 


وجاء في القرآن: نا رم عَلَِكُمْ امه الم رل آلخنزیر 
رن الب بت کر من أضطرٌ عر بَاعْ ولا عار َل ثم عليه إن الله 
عن کی0 ,ووراد تسا یک کل اند ال اد راكد اليتق 
وق یط لوخد 3 لايور ییک ون توش 3 
رد 4(. إن خلو جسد القربان من بقایا الدّم يعني خلوه من أ 
التي هي من حق الله دون غيره. ورد في القرآن: وی 
عن الروج قل آلروح د ین مر ی وم ا تشر من الیلر إل تلا 6( 


دينياً يعتبر كل حيوان مذبوح قربانا؛ فإذا لم يسم عليه اسم 
الله عند الذّبح یکون قد أهل به إلى وشن وهذه علة أخرى 
للتّحريم. فالقاعدة تقول: تحريم ما ذبحه الله وإباحة ما ذبحه 
الإنسان. يختصر القول المأثور «لو أحسن أحدكم ظنه بحجر 
لنفعه(٩)‏ الحدیث عن مبررات ودواعي عبادة الطّواطم بشكل 
عام. وهو من الأقوال الشّائعة والسْائرة بين النّاس. لکن هاجس 
حب المعرفة یدفع باتجاه البحث في جذور هذا التّوع من 
العبادة» والوقوف على تصوراتها المتيولوجية والدّينية الفابرة. 


(1) سورة البّقرة: آیة: 173. 

(2) سورة الاتعام, آية: 121. 

(3) سورة الاسراء آية: 85. 

(4) ابن قيم الجوزية. المثار المئیف في الصحیح والضعیف. ص127. قال 
ابن قیم: أنه من اختلاق المشرکین عبدة الأوثان. 
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قد لا تتعارض المعرفة مع معتقدات وطقوس بعضها مازال 
قائماً. بل يؤدي إلى فهم مشترك بين التّاس وتقارب أكثر في 
الاعتراف بالآخر. لم يفطر النّاس على مقدس واحد وسيستمرون 
هكذاء فاتفلاه رة مخت فى نكن ن اصطلح اقلعم باشل 
الکتاب, تبیشما قد تتعجب الهندوس:من"التاعاء: للاله الفرد. العنزه 


عن الأوصاف الجسمانية الذي يحيي ویمیت. ولا ری ولا یلممن: 


ادق اختادف الطعوی ارك کا ااال واتحرام ت 
الأطعمة. طعام أهل هذه الملة رجس يغضب الرّبٍّ وطعام الملة 
الأخرى طاهر يرضي الرَّبٍّ. وبهذا یبتعد البشر عن بعضهم 
بعضاً. وتنشأ بينهم عداوة بسبب إهانة بقرة مثلما یتعصب 
الهندوس لهاء أو احتقار أكلة لحوم الكلاب مثل الكوريين 
والكمبوديين. وعلى الرّغم من إباحة القرآن طعام الكتابيين 
للمسلمين في الآية: هال یل كك یت رطام ات أو الب 
جل لک وال کم (). 

غير أن المفسرین اختلفوا بين متسامح ومتشدد حول نوع 
لام هل هو اللّحم أم الحبوب والبقول! قال البهبهاني: «الآية 
قاطعة بجواز أكل ذبائحهم»(. بینما ری آخرون مثل الشّيخ 
محمد حسن النجفي (ت 1850) صاحب «جواهر الکلام» أنه 


(1) سورة المائدة. آية: 5. 
(2) البهبهاني: حرمة ذبائح أهل الکتاب. ص 66. 
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الحنطة والشیر والعدس() وغیرها. لکن ما الخکمة من التضریح 
بإباحة أكل حبوب وبقول غير المسلمین فليس فیها طريقة ذبح؛ 
ولا تجري في عروقها الدماء ولا هي من محرمات صید البر 
والبحرا إن معرفة جذور ما یعتقده الانسان یقود إلى مراجعة 
تعصبه ضد ما یعتقده الآخرونء واعادة النّظر في مبرراته 
الجديدة محاولةً لفرض ما حرم وحلل في إطار البيئة الدّينية, 
وتحجيم الخلاف بها التّطاق. 

فلكلُ ملة ونحلة أسبابها المثيولوجية والدّينية في تدنیس حيوان 
او سي انحو ق ست لقوق ا الكيل,وضورت,الملائكة 
باجساد ومیثات حيوانية, والاعتقاد بخبر الاق التي وصفها 
الدُميري قائلاً: «دابة دون البغل وفوق الحمار. بیضاء كان 
الأنبياء یرکبونها»(. 

يتألف خاتم الدّين الصّابئي المقدس (الأسکندولة) من صور 
آربعة حیوانات: «الحيّة والعقرب والأسد والزُنبور. ترمز على 
التّوالي إلى عناصر الطّبيعة الأربعة: اسراب والماء والار والهواء, 
وتختم به سرة الولید. وموضع القبر قبل حفره. مباركة للحياة 
واکراماً للموت. والحيّة التي تذکر الأسطورة سرقتها لنبات الخلود 
الذي غامر من أجله جلجامش, لعنت من قبل اليهودية 


(1) النجفي. جواهر الکلام» الطهارة 6 ص 43. 
(2) الدميري؛ حياة الحیوان الکبری 1 ص185. 
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لمساهمتها في إغواء آدم» بينما تحولت إلى رمز مقدسء نحته 
الأیزیدیون() على واجهة كعبتهم مزار الشّيخ آدي في وادي لالش 
بشيخان شمال العراق. 


قدس الإنسان الخنزير والكلب ثم دنسهما فهناك إشارة لا 
نعرف حقيقتها تقول: كان الخنزير «طوطماً لليهود السابقین 
للتاریخ»(. وقيل قدس «لكثرة تناسله(*. وبين عالم الطيور ظهر 
الغراب في التّوراة رسولاً بعثه نوح, لکنه لم يأته ببشارة يبس أو 
انحسار الماء عن الأرضء فتعلم الإنسان مِثّه حفر القبر ليصبح 


نعيبه نذير شؤم يضرب به المثل: «أشأم من غراب البّين»0". 


قبل ذلك تمنَّى أهل دلمون السُومرية أن لا ينعب فيها غراب. 
فالغربة الموحشة توأمه اللغوي. بينما یتخذ من الحمامة التي 
حملت إلى نوح غصن الريتون الأخضر علامة على انحسار ماء 
الطوفان. رمزاً للسّلام. ويصطفي أهل أهوار جنوب العراق من 
بين أنواع امك سمكة الجژي الملعونة عندهم. حارساً لهم من 


(1) جاءت تسمية الأيزيديين نسبة إلى الأيزيدا أي أعوان الله وحسب أميرهم 
السابق إسماعيل جول: هم أزدان: أي ملة الأزدان «وهذه اللفظة في الواقع 
هي صيغة جمع كلمة ازدا أو أيزيدا بإضافة ألف ونون الكردية» (حبيب, 
اليزيدية. ص 39). 


(2) ول ديورانت: قصة الحضارة 1 ص107. 
(3) المصدر نفسه 6 ص 325. 
(4) الميداني. مجمع الأمثال 2 ص 194. 
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عبت الشّیاطین تعلق على واجهات بيوت القصب لتطرد ما يعرف 
ب (الطّنطل) الجني العجيب» الذي يظهر بألف صورة وصورة 
من بين الظّلام. تارة بصورة رجل وأخرى بصورة بطة. أو 
خروف. بینما قدیماً قرأ البابلیون آکباد الغنم. مثل قراءة کف 
الانسان اعتقاداً مِنّهم بصلة روحية بين آبراج السسّماء وكيد هذا 
الحیوان. 


كانت القرابین البشرية تقدم للانه. وریما من آثارها وأد 
البنات والختان. ثم استعیض عنها بالقرابین الحيوانية. فکان 
الکبش عوضاً عن إسحق بن إبراهيم الخلیل, والابل عوضا عن 
عبد الله بن عبد المطلب. وتبادل البدوي مع الحيوان أشرف 
الأسماء فالأسد: عنبسة» حيدرة. أسامة» هرثمة» ضيغم. وتعددت 
افا را لقاب حیوانات: آتعرع» فاد کب :او تهقل»«سرحاند 
والطقر: قطامي. وفحل الحجل: یعقوب. وفرخ العقاب: هیتم. 
والحمامة: چکرمة. والفیل: کلثوم. وثعلبة. وبیض التّمل: مازن. 
والحيّة: آرقم. وکنوا القرد بأحسن الکنی. وهي ما پستخدمها 
البشر الیوم: آبو خالد. آبو قتيبة. أبو حبیب. آبو خلف. آبو ربّه. 

آما الخنزير فرغم وكتاعكة ورخسة تعددت كتلاه اکا الوا 
جهم. آبو زرعة. آبو عتبة. آبو علية, آبو قادم. تتقدم هذه 
الشخوص والعلاقات. کشاشحة استشراهجتور العلاقة بين النقدین 
الحيواني وما وصلنا من |باحة وتحریم. أو تفاؤل وتشاژم. لعب 
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فيها الحيوان دوراً ركيسياً. فتارة يظهر كمعبود وتارة أخرى يبدو 
] يحرم حتى لمس شعره. لکن لفائدة الانسان أبيح العلاج 
بقرونه وعظامه وشحمه: ويدخل في السّحر والشّعوذة! 


ارتبط اسم الحيوان!) بمعنى الحياة. ففي العربية اشتق من 
حيي» وقبلها عرف في السّريانية (حايوتو) من حياء وفي بعض 
لهجات الآرامية الشرقية (المِنّدائية) عرف (هيوا) من هياء أي 


(1) 


ظهرت مؤلفات موسوعية متخصصة في عالم الحیوان. يأتي في مقدمتها 
كتاب «الحيوان» للجاحظ (ت 255ه), و«حياة الحيوان الكبرى» للدميري 
(ت 808ه-) و«عجائب المخلوقات وغرائب الموجودات» للقزويني (ت 
2ه ): ودمباهج الفكر ومتاهج العبر» لمحمد الوطواط (718ه). ومِنْ 
مصادر مؤلفي الكتب المذكورة «تحفة الفراشب» (لم يذكر مؤلفه) 
و«الحيوان» لأرسطو, الذي «ترجمه عن السريانية ابن زرعة» (التُديم, 
الفهرست: ص323). 

إضافة إلى هذين المصدرين تأثر الجاحظ إلى حد ما في كتابه بأستاذيه 
يزيد بن عبد الله بن الحرء وإبراهيم بن سيار النظام المعتزلي. قام 
الأخير بتجارب مباشرة على الحيوانات لدراسة طبائعها, فعرف «أناث 
الکلاب السلوقية أسرع تعلما من الذکور. وجمیع أصناف السباع ذکورتها 
أجرأ وأمضى وأقوى الا الفهد والدببة. وهذا خلاف ما تعرفه العامة» 
(الچاحظ. کتاب الحیوان 2 ص230): 

إن أطرف ما ورد في عجائب القزويني آشکال حیوانات أسطورية نها: 
طائر من نور لا يستطيع المرء أن ینظر إليه لقوة نوره. عندما یظهر 
يسكن البحر الهائج» وسمكة يزيد طولها على ثلثمثة ذراع یخشی على 
السفن یثها. وحیوان یطلع من الماء والنار تخرج من منخریه. أو حية 
تبتلع الجوامیس وغیر ذلك کثیر. هناك مولفات أخرى تختص في آنواع 
محددة من الحیوان مثل مولفي كتابي «الخیل» للأصمعي وابن قتيبة. 
ومن صنف في: الطیر, النحل, الغنم. الأبل؛ الحیات. العقارب: الکلاب. 


الحياة. بعدها سمى القرآن الحياة بالحيوان. قال: لوا هطو الحرة 


لیا بل هی, علب ,وله قابس ار لو حون لدت نا 
یلته( . ولأن الولادة تعني الحياة آطلق العرب تسمية 
(حيي) على فرج اناث الحیوان. وتسمية (حي) على فرج المرأة 
بالذات كيواية للحياة. وتقديسا لدّوات هذه البوابة ورد تحریم 


ذبح أنثى الحيوان لدى بعض الأديان. 


اتخذ الإنسان من الحيوان طوطماً بدافع الاعجاب بقوته مثل 
الأسد. وبهیئته مثل الطّاووس. وقدس البّقرة لحرث الأرض 
والغذاء. والکلب لحمایته وحراسته. ویتجلی التّقدیس بمظاهر شتی 
كأن «یحرم على جميع آفراد العشيرة أن یمسوا بسوء أي فرد من 
آفراد طوطمها. كما يحرم علیهم أن یأکلوا لحمه. أو یدخلوا شيئاً 
من عناصره في أجوافهم. ومخالفة هذه القاعدة تعد في نظر 
هذه العشائر من أكبر الجرائم. ويعتقدون آنها تؤدي تلقائیا إلى 
موت المجرم موتا عاجلا أو بطيئاً أو عذابه عذاباً أليماً. ویستثنی 
من هذه القاعدة بعض الحالات التي حددتها التقالید. فمن ذلك 
أنه يباح لأفراد العشيرة في بعض المناسبات الدّينية أن يأكلوا 
من طوطمهم الخاص على أنه طعام رباني مقدس»©. 


2 


تيدو اباحة تناول لحم المعيود مستحيلة في مناسيات آخر. 


(1) سورة العنکیوت. آية: 64. 
(2) مجلة آفاق عربية 10/ 1982. 
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المجاعة. فذلك أثر عندهم على تحريم أكل الحيوان الذي 
اتخذته القبيلة طوطماء(. ولا ندري ما صحة رواية أكل بني 
الیمامة كانت غنية بالمأکل والمشرب. فمما روي «کان لبني 
حنيفة في الجاهلية صنم من حيس فعبدوه دهراً طویلاً ثم 
أصابتهم مجاعة فأكلوه فعيرتهم العرب بذلك»: 
أكلت حنيفة ربها زمن التّقحم والمجاعة 
لم يحذروا من ربّهم سوء العواقب والتّباعة 

لكن كيف يبقى الحیس. وهو التثّمر والشمن: زیثاً طويلاً ليأكله 
عابدوه؟ وهل كان لاء ویتّهم الکهان والشعراء بهد السذااجة؟ 
وان صح أكل حنيفة لصنمها فلا يتعدى |أعطكا رت سينا امسا 
مثله مثل القربان, والا فالشّك في هذه الژواية وارد بسیب الحرب 
معهم في 11 ه. والتي عرفت بحرب الوّدة. ولعلمنا أن التّاريخ 
یکتبه المنتصرون( 

إن ما فعله المصریون قديماً یفعله الهنود الیوم. فهم یمتنعون 
عن ذبح البَقرة لأنها مقدسة,ء بل یمتنعون عن تناول لحم ذوات 


(1) ول ديورانت» قصة الحضارة 1 ص 188. 
(2) الحميريء الحور العين» ص185. 
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الأنفس كافة. أو قتلها إلا لضرورة قصوى کالاشراف على الموت. 
لرد مجاعة وقحط مثلاً. وربما لا يفعلون ذلك وان جاعوا. وعلى 
الرّغم من اندثار الكثير من تلك العبادات الطّوطمية؛ وتحولها 
إلى عبادة الإله المنّزه. لكن تحريماتها انتقلت إلى أديان سماوية 
فيما بعد. 


وردت في الكتاب المقدس المحرمات الثّالية: «لا تأكل قبيحة. 
هذا ما تأكلونه من البهائم: البقر. الفنم. والمعز, والأیل, 
والظّبي. والیحمور, والوعل: والرّكم. والثّيتل والمعز البّري. وکل 
بهيمة ذات حافر مشقوق إلى ظفرین. وهي تجتر من البهائم 
فأيها تأکلون. وأما هذه وهي من المجترات ومِنّ ذوات الحوافر 
المشقوقة فلا تأکلوها: الجمل, والأرنب؛ والویر. فانها تجتر 
ولکنها ليست بذات حافر مشقوق فهي نجسة لکم. والخنزیر فانه 
ذو حافر مشقوق, ولکنه لا یجتر» فهو نجس لکم. لا تأکلوا شيئاً 
من لحمها ومیتها. لا تمسوا میتتها»(. 


آورد القرآن بعض محرمات اليهودية في 1 ایة: ورل آآزبک 
کاک ا كل وی طفر ویرت ابقر والنشر كما و 
سما الا ما حملت طهوزهتا آو الْعوايسآ از ما الط بطر كرك 


مو 4 مس ت 


رنه ا ا وکا لصدِفونَ04. فالمحرمات التي اعتبرها القرآن 


(1) الكتاب المقدس, سفر تثنية الاشتراع 3/14 - 8, سفر الأحبار 11/ 1- 8. 
(2) سورة الأنعام؛ آية: 146. 
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عقوبة من الله على اليهود ظهرت في التوراة أنها أمر إلهي 
مفيد. 

ورد في الکتاب المقدس: «وکلم الک موسى قائلاً: خاطب بني 
اسرائیل وقل لهم: كل شحم من بقر أو ظأن أو معز لا تأکلوه. 
وشحم الميتة یستعمل في كل عمل ولکن لا تأكلوه. من أكل شحما 
من البهيمة التي یر مثها ذبيحة بالثّار للرّبٌ يفصل ذلك 
الانسان الذي أكله من شعبه. وكل دم لا تأكلوه في جميع 
مساكتكم من الطیر والبهائم. وأي |ٍنسان أکل شیثاً من الدّم: 
یفصل, ذلك الانسان من شعبهء(. 


جاء في قاس الکتاب. ر حول عله جر انشحم؛ 
«یظهر أن هذا القانون آصبح غير نافذ بالُسبة للبهائم 
من البّقر والفنم التي تذبع للأكلء نظراً ليعد آماکن إقامة 
الشّمب (بني إسرائيل) عن المذبح» ولعل الفكرة یقصد ب ها 
إنكار الدَّات وتقديم أحسن شيء ليهوه. على أن كلمة 
الفّحم استخدمت في الكتاب المقدس بمعنی الوفرة 
والرّخاء». وهنا نحن أمام التّحريم بدافع التّقديسء فما هو 
للرّبٌ يحرم على البّشرء أو للحث على الژهد والتّواضع في 
الطعام. 


(1) العهد القدیم» سفر الأحبار 22/7 - 25 
(2) قاموس الکتاب المقدس» ص 508. 
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وردت إشارة صريحة في الكتاب المقدس إلى تحريم ما يتعلق 
بالكلب والتّهي عن الانتفاع بثمنه في التُدور. وقيل إنها إشارة إلى 
الانسان المآبون: «لا تدخل بيت الوب إتهك هدية زانية. ولا خمن 
کلب في نذر ماء لأنهما کلیهما قبيحة عند الرّب [لهك»(. وفي 
الاسلام ورد في کتب الحدیث التّبوي: «حَدَّكَنَا بو الَّوَئِيدٍ 


دكا شعبة عن عون كن آبي مُحَيَمَة قال ریت آبي 
اشْتَری عَيَّدًا حَجَامًا فَسَأَنْتّهُ فقال تَهَى النّبِنُ O‏ 
عَلَيَهِ وَسَلَّمَ تمن کمن الب وقمن الدّم وَتَهَى عَنّ الْوَاشِمَةٍ 
وَالمَوَشُومَةٍ وآکل الرَبَا وَمُوكِلِهِ وَلَعَنَ الْمُصَوّنَ9. 

غير أن هذا الإجراء والتّشبيه لا يتناسب مع طبائع الکلاب. 
فالمعروف أنه من أقدم الحيوانات المدجنة؛ وأقربها إلى 
الانسان, وقد جسد بعض آلهته على صورته. ولعل في وفائه 
المطلق لصاحبه ودوره في الصّید والقتص والحراسة عذراً مقبولاً 
لتحریم ذبحه. يضاف إلى ذلك کونه من ذوات المخالب وأكلة 
اللحوم: وتشبیه المأبونین به يعني رجسه وتحریم دخوله المعبد. 
ثم الاستنجاس من لمسه. على الرّغم من استخدامه في حراسة 
ذلك المعبد. ويعود ذلك إلى تجريد القانون الدّيني من أسيابه 


(1) العهد القدیم. سفر تثنية الاشتراع 23/ 19. تشير كلمة الكلب في الكتاب 
المقدس إلى المأبون: وهو الرجل الذي يعرض نقسه للزنی. 

(2) الکتب السّتة. صحيح البخاريء كتاب البيوع: باب موكل الژیا. ص 163 
حديث رقم: 2086. 
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المادية ليصبح آمراً إلهيأ مقدساً. سيأتي الحديث عنه في فصل 


منفرد. 


ورد في الثّوراة حول لحوم حيوان الماء والطّير: «هذا ما 
تأكلونه من جميع ما في الماء: كل ما له زعانف وحراشف فإياه 
تأكلون. وكل ليست له زعانف وحراشف فلا تأكلوه» إنه رجس 
لكم. وكل طائر طاهر فكلوه. وهذا مالا تأكلونه مِنَّه: العقاب 
وكاسر العظام والصّقر والحداة الحمراء والحداة السسّوداء والحداء 
بأصنافها وجميع الغربان بأصنافها والتّعامة والخبل وزمج الماء 
والباشق بأصنافه والبُومة الصّماء وأبو الیئجل والبجعة والرّخمة 
والغاقة واللقلق ومالك الحزين بأصنافه والبُوم والشّاهين والقوق 
والرّخم والهدهد والخفاش. وكل الحشرات المجنحة هي نجسة 

تؤكل. وکل طائر طاهر فکلوه»(. 


وردت شروخ هذه المحرمات في «تفسير سفر الأحبار» بما له 
علاقة بطبائع الحيوان واقتران ذلك بسلوك الانسان. فعلی سبيل 
المثال: إن ميزة الاجترار لدی الحیوان تعني صلاة وقراءة كل 
حین. كذلك تفسر نجاسة عدیم القشور أو الفلوس من الأسماك 
بالقول: «الذي ليس له أجنحة (زعانف) وقشور منها فهو نجس. 
لأن الذي آجنحته وقشوره طاهرة فلیست أوساخه كامنة فیه. 


(1) العهد القدیم. سفر تثنية الاشتراع 9/19 - 19. 


290 


بعد إذن الققیه 


لكونها قد ظهرت قشوراً وأجنحة. والذي لا أجنحة له ولاقشور 
فأوساخه کامنة فیه. وهذا يشبه من لا ينقي ذاته کل حین 
بالاعتراف والكُوبة من خطيئة کامنة داخله»!. وعلی هذا المنوال 
شرت المحرمات. الکْخر» بما بتصل بطهارة الاتسان واينانه: 


تتسع دائرة محرمات الحیوان عند الصّابئة المتّدائية إلى 
الانات. جاء في کتابهم المقدس: «لا تأكلوا من الحیواتات دمها. 
ولا تتناولوا من الحیوان المیت لحمه. ولا تأخذوا من لحم الأنثى 
السامل: ولا الناقص, طعماً لکم: ولا من لحم الأنشی التي ولدت 
وأصبحت اما ولا تأکلوا لحم الحیوان الذي كان فريسة لحیوان 
وحشي. إنما امضفوا لحم الحیوانات التي تقتات على أثمار المیاه. 
كل جزء من الثُور یمود إلى کله, رتو مو اام يضاف 
إلى جمعه. كذلك لا تأكلوا من الحيوانات إلا ما ديح متّها واحتز 
عنقه بالحديد»©. يأتي عذر المندائيين في التّحريم من تقديس 
الحياة: وما صلة الأنثى بتجديدهاء وبما يتصل بالماء الحي ماء 
الأنهار. 

خلاف اليهودية والمِتّداتية آلفت المسيحية المحرمات السّابقة 
كافة. مكتفية بتحريم ما ذبح لوثن والمخنوق. ظهر ذلك في 
مکملات العهد الجدید من آعمال الرّسل والوساكل: هالاناجيل 


(1) الشرياني: تفسیر الأحبار» ص 52. 
(2) الکنزاربا, القسم اليمين. الکتاب الثاني, القسم الأول. ص 37. 
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الأربعة لم تذكر شيا من ذلكء فباعتبار الثوراة عهداً قديماً 
والإنجيل عهداً جديداً تسخ ما في القديم بورود الجديد من 
المعاملات والعبادات. ورد في «أعمال السل»: «اجتناب ذبائح 
الأصنام والدّم والميتة والژنی, فإذا احترستم متها تُحسنون 
عملاٌ. عفاکم الله(, ودآن اجتنبوا نجاسة الأصنام والرّتَى 
والميتة والدم»(. 


جاء نسخ تعلیمات العهد القدیم واباحة اللحوم في الاتي: 
«فرأی السماء مفتوحةّ ووعاء کسماط عظیم نازلاً یتدلی إلى 
الأرض بأطرافه الأربعة. وکان فيه من جمیع ذوات الأربع 
وزحافات الأرض وطیور السْماء. وإذا صوت یقول له: قم يا 
بطرس فاذبح وگل فقال بطرس: حاشا لي یارب لم آکل قط 
تجا أو دنس فعاد إليه صرت فقان فاد اطا ليره الله لا 
تنجسه أنت. وحدث ذلك ثلاث مرات. ثم رفع الوعاء من وقته 
الى اا یغعتی أن کل سید میا ۱ 
تضتنها «العهد لجدید» تبین الموقف المسيحي من لحوم 
الحیوان. ووردت في رسالة بولس الاولی إلى أهل قورنتس. 


و 
أما ما حرمته المسيحية إضافة إلى الميتة والدَّم وما أهل به 
(1) الكتاب المقدسء العهد الجديدء أعمال الرّسل 15/ 29. 
(2) المصدر نفسه 23. 


(3) المصدر نقسه 11/10 - 16. 
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لغير الله فهو الآتي: «لیس ما یدخل الفم ینجس الانسان بل ما 
یخرج من الفم هو الذي ینجس الانسان(. لأن ما یدخل الفم 
ضرره على الدٌات. لکن ما یخرج مِنّه من طعام أو کلام مود 
ضرره یعم. أشار الحدیث الرّسولي الثّالي إلى إيمان المسيحية بأن 
الأصل في الأشياء الإباحة ثم يأتي ا لأسباب:. مثلما عو 
في الفقه الإسلامي. قال بولس: «كل ف وکن لیس كن 
شيء بنافع. كل شيء حلال. ولكن ليس کل شيء یبني:, 


تراعي المسيحية مشاعر النّاس؛ فتوصي ألا يُشعر المسيحي أهل 
الأديان الأخر بنجاسة طعامهم. إنه إشعار مؤذي وحرامه أكثر من 
تناول الطَّعام المحرم نفسه وضرره أعم وأشمل» ورد في الحديث 
الرسولي: «كلوا من اللّحم كل ما يّباع في السُوق. ولا تسألوا عن 
شيءٍ مراعاة للضّميرء لأن للرّبٌ الأرض وكل ما فيها. إن دعاكم 
غير مؤين ورغبتم في تلبية دعوته فكلوا كل ما يقدم لکم. ولا 
تسألوا عن شيء مُراعاة للضّمير. ولكن إن قال لكم: هذه ذبيحة 
للآلهة فلا تأكلوا مها لأجل من أخبركم ومراعاة للضمیر»(؟. 

كما تتناغم تلك الوصية المقدسة عند أهلها مع وصية الإمام أبي 


حنيقة التككان (ت,188ض)« الى پوسی بها آحد مته وهو 


(1) المصدر نفسه» انجیل متي 15/ 11 
(2) المصدر نفسه. رسالة بولس الأولى إلى أهل قورنس 23/10 - 30. 
(3) المصدر نفسه. 
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يتركه ذاهباً إلى اليّصرة بعد إتمام دراسته على يده: «عاشر أهل 
الأديان بمعاشرتهم»(. للأسف لم يلتزم بابوات وقساوسة القرون 
الوسطى بشيء من هذا الانفتاح» فمحاكم التّفتيش جعلت حكم 
الإعدام على المرتد أو المخالف للكنيسة حكماً إيمانياً. لقد سادت 
العالم المسيحي آنذاك فترة إرهاب لا مثيل لهاء لم يتعاف مها 
الأوروبيون إلا بعد فصل الدّين عن الدّولة: وكذلك لم يرتق أتباع 
أبي جنيفة المتأخرين إلى مستوى تلك الكلمات المقدسة أيضاً. 


اختزل القرآن محرمات اليهودية والينّدائية إلى تحريم الميتة 
والدّم ولحم الخنزیر. وما يتعلق بالمخنوقة والتّطيحة وذات العيب 
البدني من الذَّبائح. بينما اتسعت دائرة الفقه لتضم محرمات لخر 
عند مد اهب دون مذاهنة وحاءت الآية ناه ك لكل محرمات ما قیل 
الاسلام. إلا الثّلاثة المقطوع بها: الميتة 1 ولحم الخنزير. قال: 
وريج الأتعر حثرلة کشا لوا متا رکه اه ولا متهأ لوت 
لین لد لک علا مین تكد آزوج بت الان آنتین زیت اسر 
کو نل اکر عم ار الأ آنا اشعملت عاد آزمام الاين 


- 2 رة ي 


يوني پيل إن کنتم يقي وین آلابل تین وی ابقر انين قل 


کین عنم ار الا اا افعمکت عدر نمام الات از شم 
ا 


(1) المكي» مناقب أبي حنيفة 1 ص367. 
(2) سورة الأتعام» آية: 142- 144. 
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قال ابن کذیر طي تفسیره: «هَدا بَيَان لِجَهَلٍ العَرَب قَبَل 
وَأَنْوَامًا بِحِيرَةٌ وَسَائِبَةَ ووَصیلَة وخاما وغْیّر دك من 
الوم اي إِبَتَدَعُوهَا فِي العام الرُروع والشمار هَبَيِنَ 


GEG 


تَعَانَى أنه فا جنات معتوشات وَعَيّر مَعَرُوشَاتء وَأَنَّهُ ما 
من الأتقام حفوله ورم که ین أصتاف الأتقام إلى عتم 
وَكُوَ بیاض وَمُوَ الضّأن وَسَوَاد وَمُوَ الْمَعَز ره وتا 
وَإِلَى إبل ذُكُورهَا وَإِنَائهَا وبقر کیت واه تَعَالَى لح يُحَرّم 
ينا من کیت ولا شَيَنَا من آولادهاء بل لها عخلوقه لِبَني 
آم کل وَرُكُوبًا وَحَمُونّة وحلیا.(). 

ورد تحریم الخنزیر في أربعة آیات صريحة مِنّها: طفل لآ 
ید في مآ او رل محرا ل طامر یمه رل" أن یکرت مه أو دما 
اضر عَرّ بَا ولا عار ود ریک عَفُودُ ي4 0. في هذه الآية 
ألغى الاسلام آیضاً محرمات العرب السابقة لاناث الضَّان والماعز 
وغیرها. مثلما هي محرمة عند الصّابئكة المندائية. لکن ماذا عن 
الخمر أو التّبينء الذي اختلف فيه الفقهاء! 


(1) ابن كثيرء التفسیر» على موقع الإسلام الدَّعوي والارشادي, تفاسير وتراجم 
القرآن: http//quran.alislam.com‏ 
(2) سورة الانعام, آية: 145. 


295 


رشيد الخيّون 


صحيح أنه ورد اجتناب شدید. وابتعاد لکن لم وضعه ضمن 
المحرمات الثّلائة القطعية. جعله موضوع نقاش وجدل» خاصة 
هنا يأتي الطاعم بمعنى الشّارب أيضاً فالدم مشروب لا مأكول! 
آشار الإمام الشّافعي إلى احتمال من يحتمل إلفاء کل محرم 
ماعدا الثلاثة عندما قال: «فاحتملت الآية معنين: أحدهما: أن لا 
يحرم عن طاعم أبداً إلا ما استثنى الله.(). فتفسير «دمًا 
معستفوكاء: ساكلا راا رکاگل بغلاف غرم كالعيك 
والطْحال(). فما حرم القرآن من غير ذلك كالمختنقة والمتردية 
والموقوذة من الأنعام كان في هذه الآية قد جمعها في الميتة“. 
ورأي يقول: «إنه سبحانه خصصّ هذه الأشياء بالتّحريم تعظيماً 
١‏ رمعياء ریق مریم قشاق واھ اهر با بنمی 
القرآن. واما بوحي غير القرآن(. 


كذلك تفسر الایة: َب عله وَجَعَلَ مب لد وناز 4 أن 
الشحريم. الاسلامي للخثزیر جاء لعلة المسخ, کونه بشراً ممسوخا؛ 
فالأساس هو المقوية وتحریم لحم البشر لکرامة جنسه» لأن الله 


(1) الشافمي, السالة. ص 206. 

(2) مخلوف. کلمات القرآن تفسیر وبیان. ص 84. 

(3) الجلالین تفسير الجلالین. ص 173. 

(4) الطبرسي:.مجمع البیان في تفسير القرآن 3 - 4 ص: 583 
(5) المصدر نقسه. 

(6) سورة المائدة, آیة: 60. 
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خلقه على صورته. كما ورد في «التوراة»: «فخلق الله الانسان على 
صورته. علی صورة اه خلقه. ذکراً وأنثی خلقهم»(. 

وورد في الحديث التَّبويء قال: «حْلَق الله آدَمَ على صُورَتِهِ 
طُوّهُ ِتُونَ زواغا هَنَمًا خَلَقَهُ ال اب سم على أُونَفِكَ 
تیک وحة تیف کقاز العام عتیگم كعَانُوا الم 


هام گم 


عََيَكَ وَرَحَْمَةٌ اللّهِ فَرَادُوَهُ وَرَحَمٌَ ال فَكُلُ من يَدَخُلُ اج 
عَلَى صُورَةٍ آدَمَ فَلَمْ یل الق ینم بَعَدّ حَتّى ان0 . 

ويعلل الجاحظ المّصریح بتحريم الخنزير دون القرد رغم 
الاعتقاد بمسخه أيضاً بالقول: «زعم ناس أن العرب لم تكن تأكل 
القرود. وكان من تنصر من كبار القبائل وملوكها يأكل الخنزیر»(. 

وقال في السّياق نفسه: «علم الّاس كيف استطابة أكل لحوم 
الخنزیر, وأكل خنازيرهاء وكيف كانت الأكاسرة والقياصرة 
يقدمونها ويفضلونها. ولولا النّمبد لجرى عندنا مجراه عند غيرناء 
وقد علم الاس كيف استطابة أكل الجري لأذنابها»). هذا ولا 
أثر في القرآن والحديث وكتب التفسير ما يشير إلى تحريم لحم 
الخنزير لسبب صحي بل لأنه من الممسوخات. 


(1) الكتاب المقدسء العهد القديم؛ سفر التكوين1/ 27. 

(2) الكتب السّتةء صحيح البُخاري» كتاب الاستگذان. باب بدء السّلام. ص 
4 حديث رقم: 6227. 

(3) الجاحظء كتاب الحيوان 4 ص 41. 

(4) المصدر نفسة. 1 ص 234. 
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وین غير ما حرمه القرآن حرم الفقه الإسلامي العديد من 
اللوم بالاستناد إلى سنة تبوية أو قياس على المسوخ من 
الحیوان. يأتي في مقدمتها لحم الكلب. واختلاف المذاهب في 
نجاسة وطهارة شعره. كما هو الموقف من چم اران كانت 
مرجعية هذا ا أحاديث نبوية منَّها: «لا ذل الْمَلَائِكَةٌ ۳ 
فيه كلك ولا وره ود کعافیل(). 


بينما ورد نص قرآني يؤكد ی e ES‏ 
صَيد الكواسر من الطّيور. جاء في الآية: « یرتک ماتا أل کل أ 
کم لطبت وما عَلَنشْم ب بویع فكي رن يا 6 i KE‏ لا ا 


انتک کک و اک درم 71 عه افوا ۳1 1 1 سرع م اساب . 


للثّبي قال: «خَمَسٌ من الدَوَابٌ لا حرج على من قَتَلهِنٌ: 
اماب وَانْحِدَاً والفارة وَالَعَقَرَبٌ وَالْكَلَبُ الْعمَون(. وروی 
ابن ماجة عن عائشة حديثاً آخر یقول: «إنَّ رَسُولَ اللّهِ صَلّی 
الله عَلَيَهِ وَسَلّمَ قال الْحَيَةٌ فَاسِمَة وَالَعَفَرَكُ كَاسِمَةٌ وَانْمَأَرَةٌ 
فَاسِقَةٌ وَالْغْرَابٌ فَاسِقٌ0). ومعلوم أن الفسق يوجب التّحريم 


(1) الكتب الستة. جامع التّرمذيء. كتاب الأدب. باب ماجاء أن الملائكة لا 
تدخل بيتاً. ص 1933 حديث رقم: 2804. 

(2) سورة المائدة, آية: 4. 

(3) الكتب الستة. صحيح البخاري. كتاب جزاء الصيد» ص 143 رقم الحديث: 
8 

(4) الهنديء كنز العمال 15 ص41 رقم الحديث: 39992. 
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عملياً. وظهر تحريم سمك الجري في الفقه الجعفري» أسوة 
بالسّمك الذي لا قشور أو فلوس له والطیر الذي يصف جناحيه 
عند الطیران غالباء أو ما كان صفيفه أكثر من دفیفه(", ويحرم 
أكل الطّاووس والخفاش وكل ما له مخلب» وتحريم أكل الأرنب 
وجميع الحشرات(. ومِنّ أغلب مبررات هذا التّحريم هو المسخ 
أيضاً. وهي لحوم محرمة عند اليهودية نفسها. على أية حال؛ 
يفسر بعض الفقهاء علّةَ التحريم المرتبطة بالقصد الثَّالي: «لكي 
لا ينتفع بهاء ولا يستخف بعقوبته»(. 

كذلك حرمت المذاهب السُّنّية: من الطّير کل ذي مخلب. يدخل 
في داگرته: الصّقر والباز والنّسر وغيره من ذوات المخالب 
الجوارح. وين المحرمات أيضاً: طير الهدهد والخطاف والخفاش 
والوطواط والغراب» فيه سواد وبیاض. ويُسمى بالعقعق. وحرمت 
الحیوانات المفترسة: الأسد والتّمر والذكب والدب والفیل والقرد 
وابن آوی والهرة. وخرم: العقرب والمیان والفأرة والضُفدع 
والنمل. وحرمت: السّلاحف البرية والبحرية منهاء والتمساح(7. 


(1) القزويني, الشيعة في عقائدهم وأحکامهم. ص 197. 

(2) المصدر نفسه. ص 198. 

(3) المصدر نفسه. 197 

(4) الطبرسي. مستدرك الوسائل 16 ص 164. 

(5) االجزري. الفقه على المذاهب الأريعة, کتاب الحظر والاباحة. ص 1. 
(6) المصدر نفسه. 

(7) المصدر نفسه, ص 2 - 3. 
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هذا ما فصله عبد الرّحمن الجزري. لكن حسب ماورد في 
حواشي الکتاب. هناك اسكتاءات واختلافات بين المذاهب في ما 
ورد من تحريمات. نذكر المالكية مثلاً أجازوا تناول لحم الباز 
والنُسرء ولحوم الحيوانات المفترسة على الكراهةء واحلوا أكل 
لحم الهدهد والخطاف مع الكراهة أيضاًء وأحلوا تناول لحم 
القلحفاه الیحریة(: 


يذكر صاحب «مستدرك الوسائل»: أن بشراً مسخوا إلى قردة 
لأنهم اصطادوا الحیتان في السبت على عهد داود. مُسخ آخرون 
إلى خنازیر. بسیب کفرهم بمائدة السّماء التي نزلت على 
عیسی ابن مریم (آنظر إلى محتویات هذه المائدة أعلاه تجمع 
من کل ذوات الأربعة بما فیها الخنازیر والکلاب. فکیف یمسخ 


الله من کفر بهنه المائدة عقوية5). 


كان العقرب رجلاً يسعى بين النَّاس بالتْميمة. وسمك الجري 
تاجراً بخس الاش في المکیال والمیزان؛ والقيل شاباً جمیلا 
ينكح البهائم من البّقر والفتم. والدعموص رجلاً إذا جامع 
النّساء لم یفتسل من الجنابة. فجعل قراره في الماء إلى یوم 
القيامة. والدّب رجلاً يقطع الطریق ولا يرحم الغريب» والضب 
رجلاً من الأعراب یضل السائلین عن الطّريقء والقنفن إعرابيا 


(1) المصدر نقسه. الحاشية. ص 1- 4. 
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يغلق الباب بوجه الضُیوف. والعنکبوت امرأة خائنة لبعلها. وين 
المفارقة بمکان أن یکون أصل العنکیوت امرأة فاسدة وخائنة وهو 
الذي ا آمره الله آن ینسج علی باب غار حراء خیوطه لابعاد 
المشرکین عن التّبي محمدء مثلما ورد في الژوایةا 


هکذا. حسب تلك المعتقدات. ينحدر عالم الحیوان من الانسان 
ولیس العكس فالحیوانات جميعاً كانت بشراً مسخت عقوية 
لمخالفة الشّرائع والأعراف. فمنّ يدري لعل هناك من سیواجه 
نظرية داروين «أصل الأنواع» بنظرية أصل المسوخ. وبدلاً من أن 
يكون الإنسان آخر تدرج في جنس الحیوان. حسب إخوان الصّفا 
وابن خلدون وداروین. يصبح حسب فكرة المسخ هو أول التّدرج 
وأصل الحيوان!! 


يرد الجاحظ على هذه المعتقدات بالقول: «لو إنكم حملتم 
حكم جميع الهداهد على حكم هدهد سلیمان. وجميع الغربان 
على حكم غراب نوح» وجميع الحمام على حكم حمامة السّفينة, 
وجميع الذكاب على حکم ذكب آهیان بن آوس. وجمیع الحمير 
على حكم حمار عزير لكان ذلك حكماً مردودآ(. 


أوجد التّحول في العبادة تفسيرات جديدة ومناسبة لتحريم 
لحوم الطّواطم والمسوخ فعلى سبیل المثال. فسر تحريم لحم 


(1) الجاحظء كتاب الحيوان اص 297. 
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الخنزير لدى الژومان بأنه نتيجة لقتل الخنزير لأحد آلهتم 
العظام (آتیس). بینما فسره الأغریق لاأنه قاتل الاله [أدونيس): 
«یموت آتیس نفس الميتة التي سبقه إليها آدونیس, إذ یفترسه 
الخنزیر البري. فامتنم عباد آتيس» شأنهم في ذلك شأن عباد 
آدونیس. عن أكل لحم الخنزیر»(. 


بینما يتحول مبرر هذا التّحريم عند الیهود إلى علة عدم 
الاجترار: «أنه ذو ظفر مشقوق ولكنه لا يجترء فهو رجس لكم» 
یعتبر نجس الدّات, لأنه لا يسبح لرّبه! ورغم عدم التحریم يسبب 
العامل الصُحي في کتب الكفاسين والفقه. وما شارت إليه آیات 
التحریم. الا أن السّبب الصّحي شاع بين المسلمین كي يبدو آکثر 
عقلانية. مع أن للحوم الجّقر وغیرها من المواشي آضرارا 
مشابهة ومؤخراً آصیبت بالطاعون والطیور بالانفلونزا, فيا تری 
هل سیعلن تحریم لحومها, لغرض صحي؟! 


على العموم» یعتبر الاسلام الخنزیر. كما في اليهودية» «نجس 
الات بینما تختلف المذاهب الاسلامية حول الانتفاع بشعره. 
ففقهاء مثل مالك وأبي حنيفة وابن تيمية حکموا بطهارته. بینما 
حکم آخرون مثل الشّافعي وأتباعه بنجاسته(؟. ويعتير عند 


(1) السواح, لفز عشتار. ص 336. 
(2) مساهل, تحریم الخنزیر في الاسلام. ص 7. 
(3) ابن تيمية. مجموعة فتاوي ابن تيمية 21 ص 616. 
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المذهب الشيعي, بکامل هيئته من «النّجاسات»(). 


كان الخنزیر من النّجاسة عند المسلمین؛ وقبلهم الیهود. أن 
يرد قتله في الأحاديث المبشرة بالمهدي والمسیح المنتظرین. 
كمتطهو من مظامن خن الزمان#وقيام وة لدان خا فی 
الحدیت: قال رَسُولُ الله صَلَّى الله یه وَسلّم وَانّدِي 
نسي بیده لَمُوَشِعَنٌ ان مَنْزْلَ فيكم اتن زیم حَعَمًا 
مُقَسِطًا فَيَكْسِرَ الصییب وَيَفْكّلَ الخنزیر ویضع الْحِزْيَةَ 


وتص اتفال کی الا تقئلة أ 

يشرح ابن قيم الجوزية الحديث بالعبارة: «التّصارى تنتظر 
المسيح عيسى ابن مريم ولا ريب في نزوله. ولكن إذا نزل كسر 
الصلیب. وقتل الخنزیر, وأباد الملل كلها سوى ملة الإسلام©. 
غير أن أغلب الأديان ترجو البقاء لها وحدهاء فلدی الصابئة 
المندائيين واليهود والمسيحيين والبوذيين مثل هذا التصميم. 
وعجيب أمرنا أن نرغب بموسى وعيسى ولا نرغب بقومهماء وأن 
نعترف بسماوية كتابيهماء التوراة والانجیل وصحف الأديان 
الأخری. ونقول بتحريفهاء ومِنّ يقدر على تحريف كلمات قالها أو 
(1) الخوئي. المسائل المِنّتخبة. ص ۰65 السيستاني. المسائل المُنتخبة. ص80. 
(2) الكتب السّتة. صحيح البخاري, كتب البیوع. باب قتل الخنزیر. ص 171 


رقم الحديث: 2222. 
(3) ابن قیم الجوزية. المنار المنیف في الصحیح والضعیف. ص 143. 
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خطها الله يطول الحديث عن الطعام حلاله وحرامه؛ وأحكامه 
عموماً فمثلما تعددت الأديان والمذاهب تعدد المباح واللامياح 
فیه, ليس فقط لذات الطّعام إنما لذات طابخه ومالکه» إن كان 
دونتا أن ماک 


من الحيوان ما يحذر من إيذائه أو قتله, لأنه يحظى بمنزلة 
خاصة ترتبط بطبيعة الحيوان وعدم ضرره. وردت مثل هذه 
المعتقدات الشّعبية في المؤلفات التّاريخية كهوامش على القصص 
الينية الأصلية بشأن الخليقة والتكوين. فامتناع الاس عن إيذاء 
طائر الخطاف. الذي يبني عشه بعناية فائقة من الطين في 
سقوف البيوت ارتبط بحكايات عديدة مِنّها: «أن آدم لما أخرج 
من الجنة: آشتکی الی انه تمالی الوحشة. فآنسه الله تمالی 
بالخطاف وآلزمها البیوت. فهي لا تفارق بني آدم آنسالهم( 


ولذلك يسميه البعض بعصفور الجنّة. 


يذكر الدّميري نقلا عن رسالة القشيري في المحبة حكاية أو 
خرافة طريفة: أن خطافا راود خطافة تحت قبة سليمان: 
فامتنعت یثّه. فقال لها: أتمتنعين علع! ولو شئت لقلبت القبة 
ا e‏ «ما حملك على ما 
قلت؟ فقال يا نبي الله العشاق لا يؤاخذون بأقوالهم»(. 


(1) الدميري, حياة الحيوان الكبرى 1 ص 418. 
(2) المصدر نقسه. 
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يلتفت القطب الرّاوندي صاحب «لب اللّباب» إلى طبيعة 
الخطاف غير المؤذية كائتمانه من دون الطّيور على ما يزرع 
الانسان, فلما آمر الله بالرُراعة قال الخطاف: «إني لا أكل مما 
یزرعون». يمكن اعتبار ذلك ميرراً مقبولا لكل الحكايات التي 
حاولت .يطريقتها تفشير تقدين. النامن لهن] الطیر,: الذي يتسب.في 
بعض المناطق من العراق إلى علاقة الخطاف بالامام علي بن 
أبي طالب ولهذا يشار إلى مفرده هناك ب (العلوية). 


يلتزم لاس محرمات 53 على شاكلة تحريم قتل أو إيذاء 
الخطاف. کالتخویف من قتل العظایا. لأنها کائنات غير مؤذية 
ومفيدة في آن واحد. يعتقد النّاس أن إيذاءها یجلب المتاعب. 
كيف لا وهي مطایا الجن؟ ما زال العراقیون یعرفون بعض هذه 
الحیوانات بحصین (تصغیر حصان) إبليس» يشبه هذا الاعتقاد 
SAN AS‏ عربیا هذ هنا معادفدان الطیام. ماقیة لدو : 


لقد فسرت العرب حركة هذه العظایا السّريعة بالثالي: «إن 
السُموم لما فرقت على الحیوانات حتی نقذ السم. وأخذ كل 
حیوان قسطا ينه على قدر البق إليه» فلم يكن لها فيه نصیب. 
وین طبعها آنها تمشي مشياً سریعاً آو تخطف خطفاً ثم تقف 
(1) الطبرسي. مستدرك الوسائل 16 ص 120 
(2) الالوسي. بلوغ الأرب 1 ص 360 
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وتواصل. ویقال إن ذلك لما يعرض لها من الكّذكر والأسف على 
ما فاتها من السّم»(. 


على خلاف ما آشیع بين الثاس من تفسیرات خرافية, 
وتداولوها عبر الأجيال: من تشبیه حركة هذه الحیوانات الخاطفة 
بما تخیلوه حول الجن. فسرها أهل الفکر العقلي من المعتزلة 
بالّوهم في وحشة الخلوات. قال |براهیم التْظام معللاً توهم رژية 
الجن بالقول: «إن القوم لما نزلوا ببلاد الوحش» عملت فیهم 
الوحشة. وین انفرد وطال مقامه في البلاد والخلاء والبعد عن 
الاين استوحش. ولا سیما من قلة الاشتفال والوحدة(. وهناك 
نعيد ما جعلناه في کتاب آخر: «من بركة المعتزلة أنّ صبیائهم لا 


یخافو الجنَ»(. 


فالجن وفق التّصور الدّيني أمم شتی یعنون بالأشیاء والتّنظيم 
الاجتماعي. شأنهم شان الکشر: والاتسان لا يمكنة الخیل بعيداً 
عما بين يديه من الملموسات. لذا تصور الجن على هيئة قبائل 
ورؤساء وزنادقة ومؤمِنّين وصالحين وطالحين» سيأتي حديث 
طويل حول هذا الموضوع في فصل «إبليس والمجانين» من فصول 
كتاب آخر. 


(1) المصدر نفسه. 
(2) أمين. ضحى الاسلام 3 ص 115. 
(3) التنوخيء نشوار المحاضرة 2 ص 342. 


انطلق الانسان من بيئته في تصوير عالم الملائكة طبقات 
أيضاء على غرار مقدسه الحيواني: واضعا نفسه في أعلى السّلم؛ 
أي الطبقة السّابعة. جاء في «عجائب المخلوقات»: الطبقة الأولى 
من ملافعة الكماء کانت علی صورة البق والانية علی صورة 
العقبان؛ والقّائفة على صورة الُسور. والرًابعة على صورة الخیل. 
وکان الملائكة الذين یحملون العرش على صور: «آدمي وبقر ونسر 
وا 
بما أن الملذككة:تقطى الكمناء فلا بد أن تكوق لها أجتحة 
تیر ها في هذا الفضاء 9 ورد في الآية: و َه قاط 
دتم سین ار OS‏ يريد 3 في 
ل کل د شیو 9 ذلك اتفصاع هه 
heen:‏ سعة الدّهر كاملة. وله دوا بكي الفعره لاا وصفت 
فأحسن وصفاً لهذه الكونية: 
ولو طار جبریل؛ بقيةً عمره 
عن الدَّهرٍ ما اسطاع الخروج من الَدَّهْرٍ 
وقد زعواالأفلاك يدركهااليلى 
فان كان حقاً فانتٌجاسة كالطّهر© 


(1) القزويني. عجائب المخلوقات. ص 309 - 311. 
(2) سورة فاطر. آية: 1. 
(3) المعريء ديوان لرُوم ما لا يلزم 1 ص 402. 
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كذلك جعلها الانسان طبقات على صور حيواناته؛ مِنّها القوي 
الطّائر كالنّسر والعقاب» والسّريع المهيب كالخيل» التي ورد فيها 
قرآن: ایدو لھم ما استطعثر من رَو وين رَبَاط کل جيورت 
بد عدو أو . ويصف الدٌميري منزلة الخيل الأسطورية بقوله: 
«لما أراد الله أن يخلق الخيل قال لريح الجنوب: إني خالق مب 
خلقا أجعله عزاً لأولياتي ومذلة لأعدائي. وجمالاً لأهل طاعتي, 
فقالت: اخلق يا رب فقبض یلها قبضة فخلق مِنّها فرساً 
كمِيتً©: 


من الحیوان ما قاس لدوره الفاصل هي معاش الانسان: ففي 
البّيئة الراعية تبرز البّقرة للفلاحة والغذاء. مثلتها مجتمعات 
عديدة بصور الالهة المعبودة. والمسلمون تخیلوا الطبقة الأولی 
من الملائكة على صورتها أيضاً. وما زالت تقدس بالهند. ویوجز 
لنا دعاء المهاتما غاندي عرفان الهندوس لها: «أيتها البقرة 
المقدسة. لك التمجید والدعاء في کل مظهر تظهرین به, أنثى 
تدرین اللبن في الفجر وعند الفسق أو عجلاً صغيراًء أو ثوراً 
كبيراً. فلیعد لك مكاناً واسعاً نظیفاً يليق بك. وماء نقياً تشربینه, 


لعلك تتنعمين هنا بالسّعادة©. 


(1) سورة الاتفال آية: 60. 
(2) الدميري, حياة الحيوان الكبرى 1ص 441. 
(3) الصانع. لحوم الهدي والأضاحي. ص21. عن أحمد شلبي. مقارنة بين 
الأديان. 
يان 
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ویبرز العجل المقدس عند السّامريينء وقبلهم تظهر البَمرة. عند 
آلمتسریین: طوطبا میرک ای تال المتط يج( نورفي رذوك) 
المصرية. التي ترمز إلى قبة السْماء عندما كانت تصور في هيئة 
بقرة کاملة. فرمز لها بصورة رأس البَقرة. أو قرون على شکل هلال. 
وبدافع تقدیس الأمومة ربط الانسان في البيئة الرُراعية. على 
وجه الخصوص, «رمزياً بين قرون البّقر وقرني الهلال وصور 
خياله الأم الكبرى على هيئة بقرة سماوية يرسم قرناها هلالاً 
في السماء ۲ سَمواً ورفعة. كذلك اعتقد الفرس القدماء في 
البقر: «أن الاله الور قد آودع بذوره المخصبة في القمر»(. 
0 الآشوريون الور المجنح, الذي اجتمع فيه وجه الرّجل 
هيئة الأسد وأجنحة النَّسر وقوائم الور 
قال أمية بن الصّلت (ت 624 ميلادية) في أجنحة الملائكة: 
ملائكةٌأقدامهم تحت عرشه 
بكفيه لول الله كلوا وبلدوا 
ومنهم مت في الجناحين رأسه 
یکاد لذكرى ربو وَتصَّصًد0 


(1) المصدر نفسه» فراس السواح, لغز عشتار. ص 70. 
(2) السواح, لفز عشتار. ص 70. 

(3) المصدر نفسه, ص 84. 

(4) القَمَنِيء أسطورة التراث, ص 67. 

(6 شیخو: شرام التُصرايئة قبل الاسلام. ص 227. 
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ومنها ما قاله في الثُور المجنح. وما تقل عن التَّبِي أنه قال: 
و 


«صدق أمية في قوله»: 
عر ي 
زحل وئور تحت رجل يمينه 
۶ 1 
2 > 2 
والنسَر للاخری وليث مرصد( 


نقرأ قبل ذلك في صلاة سومرية ما نصه في شأن البّقر 
ومنزلتها المقدسة: «آیتها البّقرة البرية الجموح, أنت أعظم من 
کبیر الالهة آنوم(. 


واشتّق عربیاً اسم البّقرة من فعلها في الأرض» ومِنّ ذلك 
دورها في الزّراعة: أي بقرها بمعنی شقها. کذلك سمیت آکبر 
السُور القرآنية باسم البّقرة (286 آیة). ورد في الحدیث: 
«اکرموا البّقر فإنها لم ترفع رأسها إلى السّماءء منّذ عبد العجل. 
حياء من الله». وحديث آخر: «اكرموا ابقر فإنها سيدة البهائم». 
ويفسر الإمام ابن قيم الجوزية فعل البّقرة هذا إلى الفطرة التي 
قطر الله عليها الكاكنات©. 


(1) الاأصفهاني. كتاب الأغاني 4 ص 101. وهي من قصيدة مطلها (المصدر 
نفسه. حاشية المحققين: إحسان عباس وبكر عباس وإبراهيم السعافين): 
اعلم بأن الله لیس كصنعه | صن ولا يحلي عليه ملحد 

(2) السواح» لغز عشتار. ص 70. 

(3) ابن قيم الجوزية. اجتماع الجيوش الاسلامية على غزو المعطلة الجهمية. 
ص 212: 
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آما البيئة الصُحراوية فخصت الجمل بتکریم یتناسب مع دوره 
في حیاتها. فهو «سفينة الصحراء». ذکر الدميري آسباب التحریم 
اليهودي لتناول لحم الجمل ولبنه وشحمه: «أن ذلك كان من 
اجتهاد النّبي يعقوب» والسّبب في ذلك أنه كان يسكن البدو 
فاشتکی عرق الننساء فلم يجد شیثاً يؤلمه: إلا لحوم الابل 
وألبانهاء فلذلك حرمها(. 


غير أن للیهود تفسیرهم الخاص, مفاده: أن الجمل حیوان غير 
مشقوق الحافر وذوات الحافر المتوحد رغم اجترارها ترمز إلى 
من «لا آخ عنده یظهر له غشه غير منّتفع بالاجترار والهذيذ 
بکلام الله لهذا یکون رجساً. تجاوز الاسلام هذا التّحريم, 
فالجمل بالنّسبة لمكة وبطاحها وأهلها ليس كالخنزير لا أثر له 
في الحياة. فكيف يُعدٌ رجساً ما ركب ظهره التّبِي إلى تجارة 
وهجرة. وكانت ناقته مأمورة من اه( والغزو لنشر الاسلام تم 
على ظهور الابل. ناهيك من أن الجمل في الرُؤيا عند العرب 
يشير إلى الحج. وكذلك النَّاقة في المنام تشير إلى الرّواج من 
امرأة مخلصة. ومِنّ جانب آخر یقاس شرف العربي آنذاك بكثرة 


ما يمتلك من الجمال والتّوق. 


(1) الدميري؛ حياة الحيوان الکبری ۰1 ص25. 
(2) السرياني. تفسير سفر الأحبار» ص 52. 
(3) ابن هشام. السيرة الثّبوية 2 ص 105. 
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وأكرم عرب الجزيرة الثّاقة التي تلد عشرة بطون, أو التي 
أوصلت راكبها بعد مشقة طريق طويل» فأطلقوا عليها اسم 
السّائكبة أو البحيرة. أي يحرم ذبحها واستخدامها وتترك مع 
مراعاتها بالأكل والشرب وفاء وتقديراً. ثم ورد نص قرآني أبطل 
العمل بذلك التّقليد. وغدت تسخدم وتذبح: ما جَعَلَ أله ین بیرق 
لا سَلْمَق ولا ویک ولا عار تلك لبا كبوا ی عل آل الب 
هُمْ لا ید۰4 ونصوص 1 توحي بتكريم النّاقة مِنّها: 
قرو اعدا له ما تم ین لله َب كَدَ عنم ميه ين 
یک هذه اهر تسم يه رها تكن ف آزض لر و1 
بر 


تسوا مزر اعد عاف أی6(. لکن لیس المعني جنس الثوق؛ 
اتما تاقة A‏ نبال إلى تخريم ذبيها تجشمها: 


لموقع الابل عند العرب جاء خلقها دليلاً على قدرة القادر, 
شأنها شأن رفع السّموات. ونصب الجبال: فلا یرود إل الإبل 


كيف للقت وال امه کت رضت ول بال كف نيبت ول ارف 
کت معا 

على أية حال. الصّلة واردة بين الثکریم القرآني للثّاقة 
والمفهوم العربي للسّائبة والبحيرة. تفسر قداسة النَّاقة المذكور 


في الآية بأنها كانت في أرض شمود. ولدت من صخرة ملساءء 


(1) سورة المائدة, آية: 103. 
(2) سورة الأعراف. آية: 73. 
(3) سورة الفاشية. آية: 17- 20. 
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ولها یوم تشرب ماء الوادي كله وتسقي بدله قبيلة ثمود اللّبن. 
لقد ورد في القرآن تحذير من الاساءة لتلك التاهد: تال م 


4 


۳ جي مرخ مس وري سم وو سم 
کر آله ثاقَة الله وسعیها ف کد وة فسقروها قدملم عللهر ربهر 


لس مسر ارورم 


یم وا ولا یاف عقبَهَا74". وتكريماً لدور الأبل في حياة 
الجزيرة ورد في الحديث التّبوي: «لا تسبوا الأبل فان فيها رقوء 
الدم» ومهر الكريمة»©. 

ساعد المقدس الحيواني الإنسان على التّوازن إزاء المخاوف. 
التي تحيط به من كل جانب. في عصر العراء والکهوف. موفراً له 
الاطمئنان في لحظة الخطرء فعند الحاجة يمطره مدحاً ويفيض 
عليه بالتّذور. ما ربحه الحيوان من هذا التّقدیس هو تحريم لحمه. 
الذي يفضي إلى عدم قتله, وبسلطة الضَّمير الدّيني يكون هذا 
التّحريم أقوى من أي قانون وضعي يقصد حماية الحیوان. لكن 
بتحول عجيب من التّقديس إلى التّدنيس. لكن الحماية كانت من 
نصيب بعض الحيوانات وحقها في الحياة دون غيرها. 

بعد تقصي تعامل الإنسان مع الحيوان الطّوطم والممسوخ 
ننتهي إلى القول: لكل دين تفسيره الواقمي أو الأسطوري لما حلل 
وحرم: والكل یشیرون إلى معبود. واحد مع اختلاف بالكل ولینن 
هناك أقسى من التنجیس بالطعام! 


(۵. سفوه الشمس, آي 13 45 
(2) الدّميري. حياة الحیوان الکبری اص 23. 
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لضوضية الکتابة 


1 سم ق GG EG‏ اه گت 6 22۵ 5 اک او ف تق 


لصوصية الكتاية 
الفقهاء والكرفة الاأديية 


سرقه. ومن أَخنه ببعض لفظه فقد 
سلخه. ومَتخذه عاریا وکساه من عنده 

لفظا فهو أحق به مق أخذهمته, 
الهمذاني, الألفاظ الکتابة 
اعلاه کلمة في لصوصية الكتابة للکاتب الأديب عبد 
الرّحمن بن عیسی الهمذاني (ت 320 ه). وهو من الکتاب 
المقلین. وعندما آلف کتابه قال فیه الوزیر الصاحب بن عباد 
(ت 385 ه): «لو أدركت عبد الرّحمن بن عیسی؛ مصنف کتاب 
الألفاظ لأمرت بقطع یده». ولما سُئل عن السبب قال الصاحب: 
لأنه «جمع شذوذ العربية الجزلة في أوراق يسيرة, فأضاعها في 
آفواه صبیان المکاتب. ورفع عن المتأدبین تعب الدُروس, والحفظ 
الكثير» والمطالعة الكثيرة الدّائمة)!'). ولصوص الكتابة هم صبیان 


(1) الهمذاني, الالفاظ الكتابية. من مقدمة مصحح الکتاب مدرس البیان في 
كلية القدیس يوسف. کتبها 41885 


رشيد الخیّون 


المکاتب. وهم على حد تشخيص الهمذاني «مَنَّ أخذ منهم معنى 
بلفظه فقد سرقه». أما «ومَنٌ أخذةٌ ببعض لفظه فقد سلخه» 
فهو سرقة مفضوحة, لكننا صببنا عنايتنا على الانتحال الحرفي 
لفظاً ومعناً. 

كشفتٌ أكثر من سرقة أدبية وعلمية. على صفحات جريدة 
«الشرق الأوسط»» منها كتب كاملة في الأديان والمذاهب. وعلى 
وجه الخصوص الأيزيدية والصابئة المندائيين. فدفعني ذلك إلى 
استفتاء فقهاء الدّین. ومن مختلف المذاهب: علماء الآزهر. وآية 
الله خامنئي» وآية الله فضل الله وغیرهم. ونشرت فتاویهم. التي 
وصلتني: ضمن مقال في جريدة الشرق الأوسط (العدد 9021 
المؤرخ في 10 آغسطس 2033). 


وقبلها نشرت مادة عن سرقة کتاب حول اليزيدية قام بها 
أكاديمي سوري» رئیساً لقسم أكاديمي» في الشرق الأوسط (العدد: 
2 والمورخ في 21 أغسطس 2001). ونشرت مادة عن سرقة 
کتاب حول الصابئة المندائیین, قام بها کاتب عراقي» في الشرق 
الأوسط أيضاً (العدد 8421 والمورخ في 18 دیسمبر 2001). 
ومادة في جريدة إيلاف (3 مایو 2004) فضحت سرقة بحث في 
الصابثة المنداگیین أيضا. وفي الجريدة ذاتها بینت أن 


(1) المصدر نفسه. ص ۰9 ونسخة المطبعة الرّحمانية 1922 ص 8. 
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الدبلوماسي الايراني علي دشتي ترجم إلى الفارسية بتصرف 
کتاب الرصافي «الشخصية المحمدية» ولم يؤلف «۲۲ عاماً.. 
دراسة في السيرة النبوية المحمدیة» (الشرق الأوسط. العدد 
3 المورخ في 22 ینویر 2005). وکتبت أيضاً مادة «القرصنة 
والتدلیس في نشر الکتب». عما يحصل بایران من قرصنة طباعة 
الکتب العربية (الشرق الأوسطء العدد 9941 والمورخ في 15 


فبرایر 2006). 


وکنت ناشدت رئيس اقلیم کردستان العراق السید مسعود 
البارزاني في مقالة نشرته على صفحات الرأي في الشرق الأوسط 
(العدد 10068 والمورخ في 22 یونیو 2006)» تساءلت فيه عن 
توزیر أحد سراق الحروف. حيث أصبح آحدهم وزیرا وقیل لي 
إن الموظف الموكل بالإعلام أو إدارة مكتب رئاسة الإقليم لم 
يطلع الرئيس على المقال. تحت حجة هناك وزراء لهم باع في 
الفساد المالي فما قيمة سرقة الحروف! وعذر الموظف المعني 
بإدازة مكتب رئيس الإقليم لا يدرك خطورة هذه السّرقة على 
العقول. وكيف يستهزء أولئك اللصوصيين من عقول النّاس. فهذا 
النّوع من الصّصوية أخطر بكثير من لصوصية الدّراهم: فإذا 
كانت الدراهم تخص الجيوب فالحروف تخص العقول. 


وأتذكر دخلت في معارك كي أمنع أحد المتسترين بالعمامة 
والدين من نشر مواد منتحلة في المجال الثقافي. عندما كنت 
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أعمل محرراً في جريدة عراقية  2000(‏ 2003): لكن هذا 
المعمم أخن حزبه يناديه بالشيخ الدکتور. بتوجيه على ما يظهر 
من رئيس حزبه: الذي يرى أنه بحاجة إلى عمائم تقدمه 
للجمهور العراقي المغلوب على أمره وعقله: وهو لم يحصل على 
الشهادةالتكوسطة: وتمتلك'الأن معهدا کید به تشکیل العقل 
العراقي فتأمل حجم الكارثة. 


كان آخر المنتحلین راهب من كتابي «معتزلة البصرة وبغداد» 
(لندن: دار الحكمة 1997 الطبعة الأولى). حيث ظهرت المقدمة 
كاملة في کتابه «المعتزلة ثورة الفکر الاسلامي الحر» (بیروت: 
مکتبتا السّائح والتّنویر» وتوزيع دار الفارابي 2010). وقد ترددت 
فی الکتابة عن هذه الفضيحة لأني كنت أظن بالاهب قاشا أنه 
سیملاً بعض الفراغ الذي تركه آباء وباحثين مسيحيين عراقيين 
كبار: كنت أده سيسداففرة مما تركةاغتات الات انستاسن 
الكرملي (ت 1947): وكوركيس عواد (ت 1993). والأب والوزير 
الكاتب يوسف غنيمة (ت 1950). والباحث الفذ يعقوب سركيس 
(ت 1959) وغيرهم من كبار الباحثين والمحققين العراقيين 
المسيحيين منهم تحدیداا 


ولیس لنا مقابلة الأب الوّاهب بالشیخ صاحب العمامة البیضاء. 
الذي من سوء حظه. أنه حاول الشّهرة عبر الكتابة والكقافة. أن 
أفتر أكشر ملق مرة به ارقا فالأول صاحب قلم ودأب علی 
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البحث» وله سبعة وسبعون کتابا والثامن والسبعون على ما يبدو هو 
الذي انتحل له المقدمة كاملة. بمعنی أنه كان يجيد الكتابة على 
خلاف الشيخ» يصعب عليه ترکیب الجمل من تلقاء نفسه. الا أن 
السرفة واحدق. سواء كانت مقدمة آو كتاياً كاماد ويعد هذا 


الموقف لابد من الحذر مما ورد في بقية الکتب الرّاهب. 


اتضح لي أن الشَّيخ لا يجد حرجاً. ويبدو الرّاهب أيضاً, في 
ممارسة هذا النّوع من السرقة. ما دامت غير محرمة بالاسم في 
الإنجيل والقرآن والحدیث. وكتب المعاملات من الفقه. فهناك 
من لا يسرق الدّرهم لكنه يسرق الصّفحة والصّفحتين إلى الكتاب 
كاملاً. وهو حسب ادعاء السٌارقین مقابل جهد التّسخء ومِنّ حق 
الناسخ آنا ی اسمه علی ما پنسخ مولفاً لا ناسخاا تطور آمر 
الشّيخْ إلى وضع لقب دکتور على کتاب نسخه من کتابین آخرين, 
وعلی الرّغم أنه یعترف بعدم دراسته الجامعية. ولا العلياء الا أنه 
استطاب خباثة قول آحدهم أن ما نسخ من الورق یستحق هذا 
اللقب. فکان كذلك. 


لکن, لا لوم على الشّيخ فإذا كان الفقهاء المراجم يأخذ 
أحدهم من الآخرء في العبادات والمعاملات. فلماذا لا يأخذ هو 
ا كب حول, أسماى الله تحني وما آعجپ بقلي الوروی 
در کون طاسقا اج اعیا. وااعشتتم اى هدا اتشمل ان سرفد 


الحروف غير محرمة. 
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قیل. من قبل. تفير خاطر الفقيه والمفسر جلال الدين 
السيوطي (ت 911 ه) على الفقيه شهاب الدّين أحمد بن 
محمد القسطلاني (ت 923 ه) لأنه غرف من كتبه ولم ينسب 
إليه. فشعر القسطلاني بغضب الشّيوطي عليه «فدق عليه الیاب. 
قال: من أنت؟ أجاب القسطلاني: أنا القسطلاني جئت إليك 
حافياً مكشوف الرأس ليطيب خاطرك علي. قال السيوطي: قد 
طاب خاطري عليك»(". 

تؤكد هذه الرّواية أن السّيوطيء وهو الفقيه. قد طاب خاطره 
من سارقه؛ وهو الفقيه أيضاًء بمجرد الاعتذار. فهو لم يجد في 
الفقه والدّين عموماً ما يحرم سرقة حروفه مثلما حرمت سرقة 
دراهمه! 

يتصل عدم اهتمام الفقهاء في أمر السّرقة الأدبية بالتقليد 
الذي جرى عليه الفقهاء في العصور كافة. لم تشغل هذه القضية 
أئمة الفقه الخمسة أو السبعةء لأنها حسب رآیهم. خارج الهمّ 
الديني: وما يتعلق بالعبادات والمعاملات. فكيف يهتم الإمام 
الشّافمي مثلاً بسرقة الشعر أو كتب الأدب» وهو الذي كبح فطرته 
الشعرية من أجل اهتمامه الفقهي بالقول!: 

ولولا الشعربالعلماءيّزري 


دکنت الیوم اشر من لبیل 


(1) أبو خلیل. من ضیع الترآن. ص 75 
(2) الشافعي؛ الذیوان. ص 27. 
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كيف يفتي الفقهاء في سرقة القّعرء أو النَّص الابداعي؛ وهم 
ينظرون في النّص القرآني اشع يهم الْمَاوْنَ آلر رم في 
ڪل واد يَهِيِمُونَ َعم نرب ما لا يفعلوت74). وأن وراء الشعر 
والاأدب شیاطین. 

لوط ارا قحا رة الاذنيه راتفر نة كا كبن لعقهام 
والمشرعین المسلمین, لا قدیماً ولا حديثاًء کذا الحال في فقه 
وكتت آهل الأديان الأخى وان وشتتت نها:مؤمسات التقافة 
العالمیةه أحعاماً تصل إلى الغراه 9 ومص ادرة المال المشتروق» 
وعدها جريمة من الجرائم. لکن سارق الحرف العربي ما یزال 
محمياً. لا یطوله شرع سماوي, ولا قاتون وضعی(. 


ريما ترددت بعض الصحف والمجلات العربية عن کشف 


الجريمة بتبریر یتراوح بين القول بتوارد خواطر وخلل في 


(1) سورة الشعراء, آية: 226 - 224. 

(2) لعل كان کتاب بدوي طبانة «السرقات الأدبية» (القاهرة: ۰1956 1969) 
سباقاًء من بين المعاصرین, إلى التألیف في هذا المجال. وعرف السرقة 
الأدبية بالقول: «انتزاع الفکرة من مُنْشْئها ومبدعها جناية لا تقل عن 
جناية سلب الأموال والمتاع من صاحبها ومالکها». الا أن الکتاب جاء 
بإياك أعني واسمعي يا جارة. كان خالیاً من الاشارة إلى سرقات الحاضر. 
كذلك حاولت عدة مطبوعات التصدي لحقوق التألیف. وطرحها کمشکلة 
في البلدان العربية. لکنها خلت من معالجة فقهية ودينية. مع أن بعضها 
حاول قياس السرقة العلمية والأدبية بسرقة المال العيني, مثها: «حقوق 
الموّلف في الوطن العربي بين التشریع والتطبیق» لمجموعة مولفین؛ و«حق 
الابتکار في الفقه الاسلامي المقارن» لفتحي الدريني. 
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الاقتياس» مع أن السرقه غیر هذا تماما لا نتجدت.هناً عن 
توارد خاطر أو إهمال في ذکر مصدر الاقتباس والتضمین, إنما 
نتحدث عن سرقة نصوص کاملة: فصول وکتب. مارسها أشخاص 
لو عرضوا للمحاکمة لظهر جلياً عوزهم وفترهم لما یتصدون له 
من أدب وعلم. ظلت السرقة الأدبية بعيدة عن الاهتمام البحثي 
والفقهي رغم كثرة السارقین والمِنّتحلين؛ بینهم وجوه معروفة. 
احتمت ورات شهرتها: 


بعد التأکد من خلو کتب فقه المذاهب الاسلامية. وما کتب 
حول جريمة السُرقة وأحکامها في کتب قانونية. وفقهية مختصة 
من أي إشارة أو تلمیح إلى السّرقة الأدبية والفكرية. مثل «أحکام 
الشرقة في الشريعة الإسلامية والقانون» للشّيخ أحمد الكبيسي 
استفسرنا الفقهاء المتقدمين في مذاهبهم عبر الرسالة التالية: 
«ما حكم السرقة الأدبية والعلمية في الفقه, وأعني سرقة نص 
مكتوب من كتاب أو مجلة. أو أي دورية آخری. مطبوعة ومنشورة 
ونسبته إلى كاتب آخر. نصا أو بعد تحوير وتحریر, وما حكم 
سرقة الأفكار والاراء الأدبية والعلمية بعد كشفها بالدليل القاطع؛ 
وهل يشبه حكمها حكم سرقة المال والحلال. مع أنها أكثر 
خطورة من غیرها؟». 


تحت هذه الحاجة وكَِّهّتٌ الرسالة أو طلب الفتوى أعلاه إلى 
كل مِن: مكتب آية الله مرشد الجمهورية الإيرانية الإسلامية 
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بطهران. وركيس لجنة الفتوی في الأزهر الشّريفء وآية الله 
محمد حسين فضل الله. والشّيخْ الدكتور زكي بدوي عميد الكلية 
الإسلامية ببريطانياء وآية الله الميرزا جواد التَّبرِيزِي: والسّيد 
فاضل الميلاني عضو مجلس أمناء مؤسسة الامام الخوئي بلندن: 
وآخرین لم تصلنا ردودهم فعزفنا عن ذكر أسماءهم. 


سارق الفکر والنصوص: «بسمه تعالی, لا يجوز على الأحوط». 
ومعروف في لفة الفقه أن القول بالاحتیاط يأتي بعد وجود إشكال 
ما. ومعنی عبارته: لا يجوز على الأقوی. ولا یظن القارئ أن في 
عبارة خاينثي تردد أو تهاون مع هذا النوع من السرقة, وانما 
هي اصطلاحات الفقه الحذرة. وخاصة في مسألة لم تطرح من 
قبل, ولم یمان مِنَّها الفقیه. ولم یهتم بها المسلمون. فالکتاب 
والمثتفون کما هو واقع الحال أقل صلة والتصاقاً بالفقهاء. فاذا 
كان المشرعون قد اختلفوا حول اعتبار اختلاس الکهرباء سرقة» 
بحجة آنها شيء غير قابل للحیازة. ویحتاج إلى هضم لفلسفة 
العلاقة بين المادة والطاقة. فکیف سیکون التعامل مع سرقة 
آفکار وخواطر9 


آجاب آية الله خامنئي بخطه. وبعبارة مقتضبة جداًء في حکم 


كانت فتوی لجنة الأزهر في سرقة الأفکار والتصوص واضحة, 
وقد يطول مقترفها حکم سرقة الأموال بتقدیر وقیاس الفعل. مع 
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بأن الاقتباس بكل أنواعه من كتاب أو مجلة أو مرجع جائز 
شرعاء ولا شيء فیه. بشرط أن ینسب إلى مصدره وصاحبه عند 
الكتابة والتسجیل. ورده إلى مصدره الأصلي. أما النقل من کتاب 
أو مصدر أو مجلة عند التألیف ونسبة ما کتبه الکاتب. وما نقله 
عن غيره إلى نفسه فهذا آمر حرمه الشرع والقانون. وهو نوع من 
السرقة. آما النقل للأفكار وکتابتها وتطویرها وتزویرها بأفكار 
آخری وتحدیثها فليس في ذلك شيء. وذلك ینطیق على سرقة 
الأفكار والآراء العلمية والدينية بشرط أنه عند هذا السوال تنسب 
الفكرة إلى مخترعها ومبدعهاء وذلك لا يشبه في حكمه شرعاً 
حكم سرقة الأموال والمتاع من قطع اليد وإقامة الحدء وان كان 
يجوز في ذلك التقدير إذا كان الحال كما جاء بالسوال, واللّه 
تعالى أعلم» (إمضاء: رئيس اللجنة 30 يناير 2003). 


كان المقصود في السوّال هو «هل يشبهحكمها حکم سرقة 
المال والحلال. مع آنها أكثر خطورة من غیرها»۹ وحسب القیاس 
والمماثلة یلحق سارق الأفكار والنصوص ما یلحق سارق المال 
العيني من قطع ید أو حبس. 

ومِنّ جانبه عد آية الله فضل الله (ت 2010) وبخطه أيضاً 
اختلاس النْصوص تزويراً لاحقيقة. مع حكم سرقة الأفكار مثل 
حکم سرقة الأموال. جاء ذلك في جوابه المشطور إلى شطرین: 
«أولاً: لا يجوز نسبة النص الثابت لكاتب معین إلى کاتب آخر 
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للكلمة فیتبع اعتبار الملكية الفكرية للنص من قبل القانون 
العام: أو العرف بحيث يؤاخذ الشخص على ذلك تماماً كما لو 
نسب الكتاب إليه أو طبع المؤلف على حسابه لاستثماره من دون 
إذن صاحبه. ثانياً: الحكم هو الحكم إذا علم بأن الفكرة 
ا ,كن «الشكن ا لاکز لا«علی, اگاس ,قو رفاظ او 
الإعلان بتبنيه من قبل الشخص الذي يتبناه» (توقيع: محمد 
حسین فضل الله 3 ینایر 2003). 


وتوصل الشّيخْ زكي بدوي. کباحث ودارس في الفقه. إلى حقيقة 
أن الفقهاء لم يتعرضوا لهذا النوع من السرقة من قبل, ولم 
یخرجوا بتفسیر آية السارق والسارقة آبعد من السرقات العينية. 
وأشار إلى نقطة مهمة وهي أن المال الفكري لا یحفظ بصندوق أو 
بنك. وسارقه سارق علانية لا سارق سر. ویری وضع عقوبة 
تعزيرية على مرتکبها. ورد في جواب الشّيخ بدوي: «أن الفقهاء لم 
یتمرضوا لهذه المشكلة؛ إذ كان اهتمامهم منصباً على السّرقات 
العينية: والتي جاء حكمها في آية «« رارق وَألسَارِقة4.. الآية». 

تأما الشرقات الأدبية فلا يتطبق عليها تعریف. الكرقة 
الفقهي, الذي يشترط أن يستولي السّارق خلسة على ملك الغير 
بقصد تملكه. والمواد الفكرية والعلمية لا توضع في حرز ولا 


تؤخذ خلسة بل تقع السرقة علناً. هذا من جانب ومن الجانب 
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الآخر فقد كانت السرقات الأدبية بمعنى سرقة فكرة معينة في 
كتابات غيرهم دون ذكر المصدرء إذ كانوا يرون العلم أمراً 
مشاعا. حتى كانوا يفتون بعدم دفع آجر لمعلم القرآن مثلا. كل 
هذا لأن الظروف الاجتماعية في الماضي كانت لا تمنح الأديب 
ولا المفكر ثمناً في مقابل إنتاجه. آما اليوم فالمقالات الأدبية 
والفكرية لها ثمنها. فهي إذن مادة ينبغي حمايتها من جانب 
الشريعة. فأنا أرى أن مرتكبها قد تلبس بجريمة ينيفي أن 
يعاقب عليها عقوبة تعزيريةء أي غير محددة: يقررها الحاكم 
ردعاً لعامة الناس من ارتكابها. والله أعلم» (ت وقيع: 
زكي يدوي 16 يوليو 2003(. 

أما اعتبار المیخ بدوي للسّرقة بما يقابلها من مال فهذا 
تجاوز على الحق الروحي الذي تمثله الأفكار والأحاسيس 
والحروف. كما هي اللوحة الفنية وقصيدة الشعر والاختراع 
والکتاب والمقال. ولکل جهد كتابي متعلق روحي لا يقل عن متعلق 
الرسم والشعر. بمعنی هل تجوز سرقة الكتابة التي لا تباع؟ وریما 
آرقی الکتابات ما لا یباع. اکتفی في حکم السرقة الأدبية آية الله 
الميرزا جواد التبريزي بعبارة أخلاقية عامة: «لم ينبغ للمؤمن أن 
يعمل ا يذهب بتعب الغير هارا واللّه الموفق إلى السداد». 
وماورد كان رأياً تحذيرياً يقال لكل شواذ المجتمع. ليس فيه 
مقارنات الفقیه وحججه واستقرائه. 
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بيد أن أقوى رأي من بين المستفتين جاء على لسان اليد 
فاضل الميلاني. حيث قرن سرقة الفكر بسرقة الولد الصلبي. فكم 
هي خطيرة إذاً؟ وان لم يعط حكماً صريحاً فيها لكن تشبيه 
الأفکار والجهد الذهني عموماً بالأولاد يعني أن هذا النوع من 
السّرقة أخطر من سرقة الأموال العينية: فهو يوازي الاختطاف. 
جاء في جواب الميلاني: «بسمه تعالی. رغم أن مصطلح السرقة 
بالوصف القانوني قد لا ينظبق على القضية المذكورة أعلاه: فان 
آخن نتاج الآخرين ونسبته إلى من أخذه خيانة واضحة. ومخالفة 
صريحة لآداب المعاشرة. والاعتراف بسلطة الكاتب والموّلف. 
والشّاعر ونحوهم على نتاجهم الفكري والأدبي. بل ريّما كانت هذه 
العملية أشد على صاحبها من اختطاف ولده الصلبي. ونسبته إلى 
غير أبيه. ومِنّ الواضح أن الخيانة محرمة في الشريعة الإسلامية. 
وإذا استفاد (الشّارق) من هذه العملية فلا يبعد أن يكون مسؤولاً 
عن التعويض. واللّه العالم (سلخ جمادي الأولى 1423)». 

يقود تردد الفقهاء في استخلاص حكم صريح أو تأكيد عقوية 
السرقة المعروفة على مِتّتحلي الأفکار والمال المكتوب إلى القول 
بمجاراة إهمال الأولين لهذا النوع من السرقة. معلوم أن أغلب 
الفقهاء يميلون إلى النص أكثر من ميلهم إلى الرّأي. لكن عذر 
الأولين أنهم حصروا وجوب الأمانة في النص الديني, فأظهروا 
نکاما رادعة ليق یحاول آن یشوه فلك النضوض يزيادة أو 
نقصان. 
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وین ا التّقل والرّواية ما ورد في كتاب الخطيب البغدادي 
(ت 463 ه) «الكفاية في علم الروایة». حث فيه على حفظ 
جهد الرُواة وسلامة السند. معلوم أن عدم الأمانة في نسبة 
النص إلى صاحبه يعني تزویره أو سرقته. وهذا ما ترمي الیه 
جهود فضح السرقة الأدبية؛ لكي لا يشاع أدب مشوه. وتشتهر بين 
الملاً آسامي آدعیاء. 


رغم التساهل القدیم في آمر السرقة الأدبية فالآولین. من 
غير الفقهاء. احتفظوا إلى حد ما بأصول في التألیف» وان کانوا 
لم يفقهوا استخدام أرقام الصفحات في تصانيفهم الا آنهم کانوا 
یذکرون اسم من اقتبسوا عنه. أكثرّ الجاحظ من ذکر آرسطو 
وکتابه «الحيوان»» وأكثر المرخون من ذکر الطبري ومحمد بن 
حبیب. وأكثر آصحاب السیر من ذکر محمد بن إسحاق وابن 
هشام. بینما امتنع آخرون من الاعتراف بفضل غیرهم. لأن 
الأمر یتعلق بنهب کتاب کامل وأفكار شاملة. 


هذا ما مارسه سعد الأشعري (القرن الثالث والرابع 
الهجریین) . إذ آدخل کتاب «فرق الشّيعة» للنوبختي (القرن الثالث 
الهجري) كاملاً في کتابه «المقالات والفرق» بعد أن غيب اسم 
مصنفه» ومع ذلك وجد محققه محمد جواد مشكور حيلة لستر 
هذه السرقة فأخذ يذكر كلمات و ميزت بين الکتابین. هي 
في الغالب حروف جر وعطف وعبارات استدراك ليس أكثر. 
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وانتحل ابن خلدون في مقدمته آفکار إخوان الصفا 
بصیاغات متقاربة من رسائل هم من دون أن يذكر لهم 

كان خلو أحكام الفقه من حکم يحمي المال الفكري مقلقاً 
لبعض العلماء. فهذا أبو الحسن المسعودي (ت 346 ه) اضطر 
إلى استهلال وختم کتابه «مروج الذهب ومعادن الجوهر». 
بالتحذیر الاتي: 


«مَنَ حرف شیثاً من معناه. أو آزال رکناً من مبناه. أو طمس 
واضحةٌ من معالمه أو لبس شاهدةٌ من تراجمه. أو غیره أو بدله, 
أو انتخبه أو اختصره. أو نسبه إلى غیرنا أو آضافه إلى سواناء 
فوافاه من غضب اللّه. وسرعة نقمته وفوادح بلاياه. ما يعجز عن 
صبره, ويحار له فکره. وجعله مثلةً للعالمين وعبرة للمعتبرين وآية 
للمتوسمين: وسلبه الله ما أعطاه. وحال بينه وبين ما أنعم به 
عليه من قَوّة ونعمة مبدع السموات والأرض» من أي الملل كان 
والآراء إنه على كل شيء قدير. وقد جعلت هذا التخويف في أول 


كتابي هذا وآخره(". 


فآخرون دفعهم قلقلهم إلى دفن أو إحراق كتبهم أو رميها بالماء. 


(1) المسعودي» مروج الذهب: 1 ص19 وه ص301. 
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إبليس. 


ظل EEN‏ متها هد مع التكرقة الادبية. حتى ظن بعض 
مقترفيها أنها ليست جنحة أو جناية. مع أن أدب السّرقات ظهر 
مبکرأً. بداية من القرن الثّالك»اليجري:وإن کانت بوادر هذا 
النوع من الأدب معروفة مُنْدٌ العصر الجاهلي: مثلما آفصح 
طرقة بن العبد: 

ولا آغیر علی الاشعار آسرقها 

وقال القاضي الجرجاني (ت 366 ه): «السرق. أيدك الله 
داء قدیم. وعیب عتیق. وما زال الشاعر یستعین بخاطر الآخر 
ويستمد مته فريحته. ویعتمد على معناه ولفظه. وکان آکثر ظاهراً 
کالتوارد(). وعد أبو الفرج التّدیم (ت 375 ه) من کتب آدب 
السرقات: «سرقات البحتري من آبي تماح» و«سرقات الشعراء» 


لابن طیفور (ت 280 ه)ء و«السرقات» لعبد الله بن المعتز (ت 
6 ه) وغیرها. وشفلت سرقات المتنبي (ت 354 ه) گتاب 


القرن الرابع الهجري» فصنف محمد بن الحسن الکاتب (ت 388 
ه) «الرسالة الموضحة في ذکر سرقات آبي الطیب المتنيي». 


(1) الجرجاني. الوساطة بين المتنبي وخصومه. ص166 - 167. 
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والحسن بن علي بن وكيع (ت 393 ه) «المُنّصف في نقد 
الشعر وبیان سرقات المتنبي». 


لم یتوقف التأليف هي سرقات المتنبي عند كتاب القرن الرابع 
الهجري, فبعدهم صنف آبو سعد العميدي (ت 433 ه) «الابانة 
عن سرقات المتنبي» واعتبر أشعاره مَتّسوخة كافة. وعاب على 
آنصاره فتنتهم بمعان مسلوخة. على حد زعمه. أما ابن يسام 
النحوي (ت 542 ه) صاحب «سرقات المتنبي ومشکل معانیه». 
فعده سارقاً من خمسين شاعو 


يفتضح آمر سرقات الشعر سريعاً لأن عیونه تسري سريعاً في 
الافاق. ویجوز فيه ما لا يجوز في غيره من فنون الأدب. انها 
و ومو تمیق ما نشف فا ارم كارو معد 5ا ےو 22 
معیدة: ویسکن للساری أن نتخی ووا الا تفاط ,يسهوثة: لذاخت 
التهم الموجهة للناثرین. مع أن سرقات النثر تفوق سرقات الشعر 
بكثيرء وین اعترف بفضل الآخرين ولو باشارة عابرة لم يعد 
آنذاك سارقاً. وأحياناً قد يعذر المستفید من عدم الاعتراف 
بصاحب الفضل عليه. 

هناك نماذج مفضوحة معاصرة لانتحال الكتب يختلف بعضها 
عن بعض درجة وأسلویا: مثل سرقة كتاب المؤرخ عبد الرّزاق 
الحسني «الیزیدیون في حاضرهم وماضیهم». وسرقة كتابيّ: 
المستشرقة البريطانية الليدي دراوور والمستشرق الألماني کورت 
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رودولف. قام بهما أستاذ جامعي سوري في «الیزیدون, واقعهم, 
تاریخهم ومعتقداتهم». وکاتب عراقي في «المِنّدائيون الصابئة». 

صدر کتاب الحسني «الیزیدیون في حاضرهم وماضیهم» أول 
مرة العام 1929 ثم طبع عدة طبعات. حتی صدرت العام 
4 طبعته العاشرة. آصدره مرة باسم «الیزیدیون» وأخری 
باسم «عبدة الشیطان». ولظروف خاصة صدر مرة بتوقیع «هاشم 
البنا». (ما عدا هذا الکتاب تصل تركة الحسني في التاريخ 
والأديان والمذاهب إلى تسعة وعشرین كتاباً. آفخرها «تاریخ 
الوزرات العراقیة»). 


آما مُنْتحل کتابه «الیزیدیون...» فهو كما أسلفنا أستاذ جامعي. 
ومولف لتسعة وعشرین كتاباً» حسب ما هو مثبت في الکتاب 
الیُحول. في موضوعات لا یربطها رابط. بين کتاب عن شخصية 
الامام علي» وقاموس عبري عربي, وآخر فارسي عربي والطباعة 
ورسالتها وغیرها. ويا سبحان الله كأن الملف منسوخ من خلایا 
الحسني. من ناحية عدد الموّلفات. وما ورد في کتابه الذي بين 
أيدينا من مواصفات. 

اعتقد المنتحل أنه بتثبیت مراجع خالية من اسم الکتاب 
المتّحول سیوهم القارئ أو المهتم ویمرر انتحاله؛ فبدلاً من اسم 
الکتاب «الیزیدیون في حاضرهم وماضیهم» ذکر اسم الکتاب 


ب «عبدة الشٌیطان». وهو الکتاب الوحید بين قائمة المراجع التي 
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يدعي التونجي أنه استعان بهاء ذكره بلا تاريخ ولا مكان طبع أو 
نشرء مع أن الكتاب المذكورء بالاسم المذكورء كان له تاريخ ومكان 
طبع ونشر: وطبعاته كانت مؤّرخة 1 1951, ۰1953 1961. 


واکتقی,یذکر التمهة النترجمة الی ان رة احی: ظریق سید 
جعفر غضبان. باسم «یزیدیها وشیطان برستها». لکن السرقة 
تمت من کتاب الحسني «الیزیدیون في ماضیهم وحاضرهم» 
الطبعة العربيةء العام 1984 (متّشورات المکتب العربي لتوزیع 
المطیوعات). یتضح ذلك من خلال مقابلة النصوص والأفكار 
والاضافات التي عادة یضیفها الحسني على کل طبعة جديدة من 
کتبه. ولاخفاء السرقة قام الدکتور المُنتحل بنسب القلیل من 
الهوامش والروایات إلى مترجم الکتاب. بذکر اسمه فقط هکذا 
(غضبان) (راجع جريدة الشّرق الأوسط 21 آب 2001). 


سرقة آخری لافتتة للنٌظر قام بها کاتب عراقي في 
«المتّدائیون الصابئة» (المعهد الملكي للدراسات الدينية الأردني 
0 آثار انتباهي في البداية أن الکاتب المنتحل بعید عن 
البحث والكتابة في الأدیان. وله سوابق في السْرقة. وأن وضع 
جداول بمفردات ومصطلحات مِتّدائية تحتاج إلى معرفة هذه 
اللغة التي یچهلها المئدائیون أنفسهم. الا قلة قليلة لا تتعدی 
داثرة رجال الدّین. فهل بالفعل كان يجيدها لكي يرسم حروفها 
ویدخل في تفسیر معانیها؟ ظهر أنه آخذها نصا من کتاب 
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غضبان رومي «الصابئة» (صفحة: 123 125) برسومها 


ومعانيها دون الإشارة إلى المصدرء أو اسم الكاتب في الأقل. 


تجدر الإشارة إلى أن المنتحل رغم أخذه الفصل الخاص بخلق 
العالم. والذي استفرق الصفحات  139(‏ 177) من نصوص 
رودولف» ذكره مرة في المقدمة كإشارة إلى ما كتب في الصابثة, 
وأخرى في (الصفحة ۰)160 بعبارة مختصرة تخص فكرة قدم 
الظلام. عدا هذا ليس هناك ذكر أو إشارة إلى اقتياس. وانتحل 
تضوصا من کتاب «الصابکة الهتّداکیون» (بفداد 1987) لليدى 
دراوور ومترجمي الکتاب الهتّدائیین: نعيم بدوي وغضبان رومي. 
وحتی نکون على بينة أن المُنتحل ذکر اقتباسات لدراوور 
هناك وهناك بلغت في كل الکتاب 13 هامشاء واحد مها باللفة 
الانكليزية. وهو على الأرجح يجيدهاء وقد أطلق علیها اسم 
إحالات. وبعد كشف السّرقة قام التَّاشْرء وهو المعهد الملكي 
الأردني. وصاحبه الأمير الحسن بن طلال» بسحب الكتاب وشطبه 
من مطبوعاته. لكن السؤال كيف مر مثل هذا الكتاب الملفق على 
لجنة النّطر في الكتب المقدمت للنشرا (راجع جريدة الشّرق 
الأوسط 18 دیسمبر 2001). 
قضية ثالثة طالت كتاب الشّاعر معروف عبد الغني الرّصافي 
«الشّخصية المحمدیة». وهي مختلفة عن القضيتين المذکورتین. 
کون صاحبها الأديب والدٌبلوماسي الايراني علي دشتي (1896-- 
1) استفاد من کتاب الصافي وکتب سيرة الثبي محمد 
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بالفازسية. مستخدماً أسلوبه وفقرات كتابه والتّتائج التي توصل 
إليها. نشره بالفارسية تحت عنوان «23 سال» أي ثلاث وعشرين 
سنةٌ. وهي حياة الرسالة المحمدية وما احتواه كتاب الرّصاضي. 

بعد الاستفسار من مهتمين إيرانيين مثل الشَّيخْ محمد علي 
نجفي المقيم بالموید. والذي كتب مقالاً. من قبل. في جريدة 
إيرانية تصدر بلندن وتدعى «نیمروز»» حول تشابه الكتابين. قيل 
كانت لدشتي معرفة بمعروف الرّصافيء بعد أن عاش بالعراق 
ودرس بكربلاء والنجف وانه نشر كتابه في مجلة ببيروت في 
بداية الثّورة الايرانية. تحمس لنشره علي تقي ینزوي: نجل الشّيخ 
أغا بزرك الطّهراني صاحب كتاب «الذريعة إلى تصانيف الشيعة». 
شاهدث الكتاب مطبوعاً بالفارسية في مكتبة معهد الاستشراق 
البريطاني, ومترجم .إلى اللغة الإنكليزية تحت العنوان نفسه 
)"WENTY THREE YEARS)‏ نشرته العام 1985 بلندن وسدني 
وبوسطن دار .(GEORGE ALLEN &UNWIN)‏ 

حسب المترجم ٥. 8461۴٤¥۷(‏ .۸ ۴۰) أن دشتي طلب عدم 
نشر الطّبعة الإنكليزية من الكتاب إلا بعد وفاته. وربما لأمر يتعلق 
بتحوفه من الثورة الإيرانيةء فقد اعتقل بسبب الكتاب عدة أشهر: 
ووزع مِنّه داخل إيران حوالى خمسة آلاف نسخة. وأخيراً وجدته 
مترجماً ومنشوراً بالعربية تحت عنوان .232 عاها.. دراسة في 
الكيرة الشبوية المحمنیة»:,عربه خاک دیب: ونشرته .رابطة 
العقلانیین العرب 2004. 
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أنجز الرصافي كتابه «الشّخصية المحمدية» في تموز 1933 
بمدينة الفلوجة, ولم یمن بنشره في حياته. ثم تسخ إلى عدة 
نسخ, مِنَّها المحفوظة في خزانة المجمع العلمي العراقي وضي 
مكتبة السّياسي كامل الجادرجي. وقد صادق الرّصافي عليها 
بالعيارة: «اطلعت على هذه النسخة.. من كتابي الشخصية 
المحمدية فرأيتها صحيحة وكاملة خالية من الأغلاط في النسخ. 
فلذا أجيز روايتها والنقل عنها. 

هذاء وقد شين الوصافي نصوصاً من کتابه الشخصية 
المحمدية في کتابه رسائل التعلیقات, الذي صدر في أواسط 
الاربمینیات. وصدرت طبعته القّانية ۰1957 وهي التّسِخة التي 
احتف انیا 


ما تقدم كان تجربة مع السّرقات الأدبية والعلمية, وهي على 
ما يبدو أخذت بالتفاقم بعد وجود الأنترنيت: وسهولة نسخ وطبع 
الصفحات. سرقات كمقالات وكتب كاملة. لكن بقدر ما سهل 
الأنترنيت لصوصية الحروف سهل أيضاً عملية كشفهاء وهناك 
مواقع ا لكشف السّرقات: لكن التي تظهر على الأنترنيت 
فقط. وبهذا قد وافتضح فيها کتاب وكاتبات عدوا نفسهم من 
أهل المهنة وهم ليسوا کذلك. ومنهم من هو عريق في تجربته 
الكتابية. لكن مثلما الأمانة في المال أخلاق كذذلك الأمانة في 
الکتابة. 
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الفتوحات المکية. القاهرة: المعارف المصرية 1974. 

- ابن عساکر. علي بن الحسن الشّافمي (ت 571 ه). 
تاريخ مدينة دمشق. تحقیق: محب الدین العمروي. دار الفکر 
للطباعة والتشر 1997 
تبیین کذب المفتري. دمشق: 1347 ه. 

- ابن قدامة. موفق اللاین (ت 620 ه). 
المُغني. بیروت: دار الفکر 1984. 

- ابن قيم الجوزية. محمد بن أبي بكر (ت 751 ه). 
اجتماع الجيوش الإسلامية على غزو المعطلة والجهمية. 
بيروت: دار الكتب العلمية. 
روضة المحبين ونزهة المشتاقين. تحقيق: سمير رباب. 
بيروت: المكتبة العصرية 2000. 
زاد المعاد في هدي خير العباد. بيروت: دار الكتب العلمية 1998. 
المنار المِنّيف في الصحيح والضعيف. بيروت: دار الكتب 
العلمية 1988. 

- ابن کثیر. أبو الفداء إسماعيل بن عمر (ت 774 ه ). 
قصص الأنبياء. بغداد: مكتبة النهضة 1988. 


342 


ابن الكلبي» هشام بن محمد (ت 204 ه). 

كتاب الأصنام. تحقيق: أحمد زكي باشا. القاهرة: مطبعة دار 
الكتب والوثائق القومية 2009 (مصورة عن طبعة دار الكتب 
4)). 

مثالب العرب. تحقيق: نجاح الطّائي. بيروت: دار الهدى 1998. 
این المعتز: عبد الله (فتل 296 3): 

طبقات الشعراء. تحقیق: عبد الستار آحمد فراج. مصر: دار 
المعارف 1956 

آبی حقیفةء الشاضي اللعمان!بن تكد التفریي (& 588 آه) 
دعائم الاسلام وذكر الحلال والحرام والقضایا والأحکام عن 
آهل بيت رسول الله. تحقیق: آصف بن أصفر فيضي. بیروت: 
دار الأضواء 1991 

آبو خلیل. شوقي 

من ضیع القرآن. بیروت: دار الفکر 1982 

آبو نواس. الحسن بن هانغ (ت بين 197- 200). 

الدیوان. تحقیق: أحمد عبد المجید الفزالي. بیروت: دار 
الکتاب العربي 1984. 

آبو یوسف. قاضي القضاة یعقوب (ت 182 ه). 

کتاب الخراج. بیروت: دار المعرفة 1979. 

آحمدي. علي 


سلسلة رواد التقریب الثاني.. الشّيخ شلتوت. ترجمة: عامر 
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شوهاني. طهران: المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب 
الإسلامية 2007. 

إخوان الصّفا (القرن الرابع الهجري). 

رسائل إخوان الطّفا. بيروت: دار صادر 1957. 

رسائل إخوان الصّفا وخلان الوفاء. مطبعة نخية الأخبار 1887. 
الأشعري» أبو الحسن إسماعيل (ت 324 ه). 

مقالات الإسلاميين. تحقيق: هلموت ريتر. فرانز بفيسابادن 
10 

الاصفهاني. أبو الحسن الموسوي (ت 1946). 

وسيلة النّجاة. مع تعلیق آية الله الكلبكياني. قمّ: مطبعة مهرا 
سورا. بلا تاريخ طبع. 

الأصفهاني؛ أبو الفرج علي بن الحسین (ت 356 ه). 

کتاب الأغاني. بیروت: دار الثقافة 1983. 

کتاب الأغاني. تحقیق: ابراهیم الابياري. مصر: طبعة الشعب 
69 1. 

كتاب الأغاني. مصر: مطبعة التقدم. 

كتاب الأغاني. تحقيق: إحسان عباس وإبراهيم السّعافين وبكر 
عباس. بيروت: دار صادر 2008. 

مقاتل الطالبيين: تحقيق: آحمد صقر. بیروت: مؤسسة 
الأعلميء 1987. 

آفلاطون؛ الفيلسوف (ت 347 ق م). 

الجمهورية. ترجمة: حنا خباز. بيروت: دار القلم. 


الالوسي. محمود شكري (ت 1924). 

بلوغ الأرب في معرفة آحوال العرب. تحقیق: محمد بهجة 
الأثري. مصر: مطابع دار الکتاب العربي 1342 ه. 

آمین. آحمد (ت 1954). 

ضحی الاسلام. بیروت: دار الکتاب العربي؛ ط 1. 

الأنصاريء الشّيخْ مرتضی (ت 1864 ه). 

تراث الشّيخ الأعظم.. کتاب النکاح. إعداد: لجنة تحقیق 
تراث الشّيخ الأعظم 1415 ه. 

بحر العلوم» محمد 

E TIE ST‏ ال ار 
1963. 

البخاري» أبو الله محمد (ت 256 ه). 

صحيح البخاري بشرح الكرماني. مصر: المطبعة المصرية 
1932 

البغدادي. هبة الله الشهرستاني (ت 410 ه). 

النّاسغ والمتُسوخ. تحقیق: موسی العليلي. بیروت: دار 
الموسوعات العربية 1989 

البغدادي» عبد القاهر (ت 429 ه). 

الفرق بين الفرق. بیروت: دار الجیل والافاق الجديدة 1987 
بصري: مير (ت 2006). 

أعلام الأدب في العراق الحدیث. لندن: دار الحکمة 1994. 
بطي» روفائل (ت 1956). 

ذاكرة عراقية. دمشق: دار المدی للتّقاقة والتشر 2000. 


رشيد الخيّون 


البهائيء بهاء الدين محمد بن الحسين (ت 1031 ه). 
حرمة ذبائح أهل الكتاب. تحقيق: زهير الأعرجي. بيروت: 
الأعلمي 1990. 

- البُهوتي: منصور بن يونس (ت 1051 ه). 
كشاف القِناع عن متن الإقناع. تحقيق: الشّيخ هلال مصيلحي 
هلال. الرّياض: مكتبة النصر الحديثة. بلا تاريخ طبع. 

- تنباك. مرزوق 
الود عند القرب بين الوهم والحقيقة. مؤسسة السالة 2004 

- التّنوخيء أبو المُحسن علي (ت 386 ه). 
الفرج بعد الشدة. تحقيق: عبود الشالجي. بيروت: دار صادر 
1978 
نشوار المحاضره وأخبار الم اكز تحفیق: غبود الشالجی. 
بیروت: 1971 

- التوحيدي, آبو حیان علي بن محمد (ت 414 ه). 
البصائر والذخائر. تحقیق: |براهیم الكيلاني. دمشق: 1964 
الرسالة البغدادية. تحقیق: عبود الشالجی. بیروت: دار الکتب 
1980 ۹ 

- الجاحظ. عمرو بن بحر (ت 255 ه). 
البلدان. تقدیم صالح آحمد العلي. بفداد: مطبعة الحکومة 
1970 
البیان والتبیین. تحقیق حسن السندوبي (ضمِنٌّ کتاب أدب 
الجاحظ). القاهرة: المطبعة الرحمانية, 1931 
البیان والتبیین. تحقیق: عبد السلام هارون. بیروت: دار 
الجیل. 
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بعد |ذن الققیه 


البیان والتبیین. تحقیق: عبد السلام هارون. القاهرة: لجنة 
التألیف والترجمة 1950 

کتاب الحیوان. تحقیق: عبد السلام هارون. مصر: مکتبة 
البابي الحلبي. 

کتاب القول في البغال. تحقیق: شارل بلا. مصر: مطبعة 
البابي الحلبي 1955. 

الجرجاني. علي بن عبد العزیز (ت 366 ه) 

الوساطة بين المتنبي وخصومه. تحقیق: أحمد الزین. صیدا: 
مطبعة العرفان 1331 هت 

الجريسي. خالد بن عبد الرّحمن بن علي 

فتاوى علماء البلد الحرام. 

الجزريء. عبد الرّحمن 

الفقه على المذاهب الأريعة. القاهرة: مطبعة الإستقامة 
69. 

الجلالينء المحلي (ت 864 ه) والسيوطي (ت 911 ه). 
تفسير الجلالين. بيروت: دار الكتاب العربي 1998. 

الجميلي. عباس المحامي 

الگرشد إلى الأحكام الجعفرية في الأحوال الشّخصية. 
الج مطبعة اتان 1858 

الجواد. نجوى صالح. المرأة في نهج البلاغة. لندن: معهد 
الدراسات العربية والاسلامية 1999. 

الجواهري» محمد مهدي (ت 1997). 

الديوان. بيروت: بيسان للنشر والتوزيع والإعلام 2000. 
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- الجوهريء إسماعيل بن حماد (ت 393 ه) 
الصحاح تاج اللفة وصحاح العربية. تحقيق: حسن شربتلي. 
بيروت: دار الكتاب العربي 1957 

- حبیب. جورج (ت 1979). 
اليزيدية بقایا دين قدیم. بغداد: مطبعة المعارف 1978. 

- العاملي. الشّيخْ محمد بن الحسن الحر (ت 1104 ه). 
وال الشيعة الى تحصیل مشاكل الشركة موسة آل البیت 
لإحياء الثراث 1414 ه. 

- الحکیم. آية الله محسن (ت 1970). 
میت العرفق التوکعی. النعت الأشترفة: لمعه الادات 
8 - 1981 

- الحکیم. محمد مهدي (اغتیل 1988). 
من مذکرات العلامة الشهید محمد مهدي الحکیم حول 
التحرك الاسلامي بالعراق. اعداد: مركز آل الحکیم 
للدراسات التاريخية والسياسية 1988. 

- الحليء المحقق أو القاسم نجم الدّين جعفر بن الحسن (ت 
6 ه) 
شرائع الاسلام في مسائل الحلال والحرام. تحقيق: عبد 
الحسين محمد علي. النجف الأشرف: مطبعة الآداب 1969. 

- الحليء العلامة جمال الدّین الحسن بن يوسف (ت 726 
تبصرة المتعلمين في أحكام الين. تحقيق: الشيخ حسين 
الأعلمي. بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات 1404 ه. 
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الحموي. شهاب الدّين ياقوت (ت 626 ه). 

معجم البلدان. بیروت: دار صادر 1995. 

الحميري. نشوان (ت 573 ه). 

الحور العین. تحقیق: كمال مصطفی. بیروت: دار آزال 
للطباعة والنشر, 1958. 

الخاقاني. علي (ت 1979) 

شعراء الفري أو النجفیات. التّجف: المطبعة الحيدرية 1954 
خان» محمد مهدي 

تاريخ البابية أو مفتاح الأبواب. مصر: مطبعة المنار۱۳۲۱. 
خروفة. علاء الدّين 

شرح قانون الأحوال الشّخصية؛ بغداد: مطبعة العاني 1962. 
فقه الطفل. بیروت: موّسسة العارف للمظيوعات 2002. 
الخميني. روح الله الموسوي (ت 1989). 

تجویر الوسيلة.. بیرفتاةدآن المعار 9811 

تخریر الوسيلة. دمشق: سفارة الجمهورية الايرانية 1998 
الخوئي» آية الله آبو القاسم (ت 1992). 

المباني في شرح العروة الوثقى» جمع السید محمد تقي الخوئي. 
مؤسسة احیاء آثار الامام الخوئي. شركة توحید للنشر 1998 
المسائل المنّتخبة.. العبادات والمعاملات. قم: مدينة العلم 
2 هت 

الدميري» محمد بن موسی (ت 808 ه). 

حياة الحیوان الکبری. مصر: شركة ومطبعة البابي 
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- ديب سامی 
ختان الذکور والاناث عند الیهود والمسیحیین والمسلمین. 
بیروت: ریاض الریس للکتب والنشر 2000 
- الدّنون. عبد الحکیم 
تاريخ القانون في العراق. دمشق: دار علاء الدین 1993. 
- الدُهپي. شمس ,الین محمد بن آحمد (748 ه). 
سير أعلام النبلاء. بیروت: مؤسسة الرسالة 1982. 
- الژّازي. فخر الدین محمد بن عمر (ت 606 ه). 
التفسیر الکبیر. بیروت: دار الفکر 1981 
- الرشودي» عبد الحمید 
الزَّهاوي دراسات ونصوص. بیروت: دار مكتبة الحياة 1966. 
رشید. فوزي 
القوانین في العراق القدیم. بغداد: وزارة الاعلام. دار 
الشؤون الثقافية العامة 1988. 
- الرّصافي» معروف عبد الغني (ت 1945). 
الأعمال الشرية الكاملة. بیروت: دار العودة 2000. 
کتاب الشخصية المحمدية أو اللْفز المقدس. کولونیا: دار 
الجمل 2002. 
- الرماني, آبو الحسن علي بن عیسی (ت 384 ه). 
معاني الحروف. تحقیق: الشّيخْ عرفان بن سلیم العشا حسونة 
الدُمشقي. بیروت: المكتبة العصرية 2005. 
- الرّركلي» خير الدین (ت 1971). 
الأعلام قاموس تراجم. الطبعة الثّانيةء مطابع کوستاتوماس. 
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الرهاوي» جميل صدقي (ت 1936). 

الدّیوان. مصر: المطيعة العربية 1924 

الدّیوان. بیروت: دار العودة 1972 

زین الدین» نظيرة (ت 1977) 

السْمُور والحجاپ. دمشق: دار المدی 1998 

الفتاة والشیوخ. دمشق: دار المدی 1998 

سَابا یارد. نازك 

کل ما قاله ابن الرُومي في الهجاء. لندن: دار السّاقي 1988. 
السّالمي, الامام نور الدّين عبد الله (ت 1332 ه). 
جوابات الامام السّالمي. تحقیق: آبو غدة وعبد الله السّالمي. 
سلطنة عمان: مطبعة اللهضة 1999. 

السّامرائي. کامل عبد الکریم (ت 1993) ز 

الأحوال الشخصية والمراقعات الشرعية. یغداد: مطبعة آسعد 
193 

السزواري؛ السید عبد الأعلى الموسوي (ت 1993). 

منهاج الصّالحين. بیروت: دار الکتاب الاسلامي 1992. 

سبط ابن الجوزي. یعقوب (ت 654 ه). 

مرآة الزمان في تاريخ الأعيان. حیدر آباد: مطيعة مجلس 
داگرة المعارف العثمانية 1950 1951. 

السجستاني» أبو داوود سليمان (ت 275 ه). 

الأسانيد مع المراسيل. تحقيق: عبد العزيز السيروان. بيروت: 
دار القلم 1986. 
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- الشّرياني: القديس آفرام 
تفسير لسفر الأحبار. تقديم: الأب يوحنا ثابت. لبنان: 
الكسليك 1984. 
- سعيدء علي أحمد 
جميل صدقي الزهاوي. بيروت: دار الملايين 1983. 
الشّيخ محمد بن عبد الوهاب. بيروت: دار الملايين 1983. 
- سقاء إبراهيم. الدّسوقي 
الثّورة الإيرانية الجذور.. الآيديولوجية. بيروت: مطبعة دار 
الكتب 1979. 
- الشكاكنء محمنب.ين عد اللة 
الامام محمد بن عبد الوهاب حیاته. آثاره. دعوته السّلفية. 
الرياض: مكتية الملك عبد العزيز 1999. 
- الكواج: فراس 
لغز عشتار. دمشق: دار المثارة 1990. 
- سیبویه. عمرو بن عثمان البصري (ت 180 ه). 
الکتاب. تحقیق: عبد السّلام هارون. دار القلم 1966. 
- السّيستانيء آية الله علي الحسيني 
مثهاج الصالحین. الکویت: مؤسسة معرفي 1996 
- الشّابشتيء علي بن محمد (ت 388 ه). 
الدٌّیارات. تحقیق: کورکیس عواد. بفداد: مکتبة المثنی 1966. 
الشّاطبي؛ |براهیم بن موسی (ت 790 ه). 
الاعتصام. تحقیق: محمد رشید رضا. بیروت: دار المعرفة. 


بلا تاريخ نشر. 
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الشّاقعي: الامام محمد بن إدريس (ت 204 ه). 

الذيواة كعفيق» إحطاق اعباس قروث »ذا ر,ضادز 12007 
الرّسالة. تحقيق: أحمد محمد شاكر. بلا مكان ولا تاريخ طبع. 
كتاب الأم. بيروت: دار الكتب العلمية 1993. 

الشّالجي؛ عبود (ت 1996). 

موتوعة العتآب. بیزوت: الدار الكريئة تلقوسوعابتا, 

شرف. موسی صالح 

فتاوی التّساء. العصرية. بیروت: دار الجیل 1988 

الشّرقيء الشَّيخْ علي (ت 1964). 

ديوان علي الشرقي. جمع وتحقيق: إبراهيم الوائلي وموسى 
الكرباسي. بغداد: وزارة الثقافة والاعلام - دار الشؤون 
الثقافية العامة 1986. 

الفّهرستاتيء محمد بن عبد الكريم (ت 548 ه). 

الملل والتحل. تحقيق: محمد سيد كيلاني. بيروت: دار 
المعرفة. بلا تاريخ نشر. 

الشّوافء. عبد اللّطيف (ت 1996). 

عبد الكريم قاسم وعراقيون آخرون» بيروت: الوراق للنشر 
2004 

الشّوك. علي 

الأساطير بين المعتقدات القديمة والتوراة. لندن: دار اللام 
1987 

جولة في أقاليم اللفة والأسطورة. دمشق: دار المدی للثّقافة 
والتشر 1994. 
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- الشوكاني؛ محمد بن علي (1250 ه): 
اليل الجرار المتدفق على حدائق الأزهار. تحقیق: محمود 
إبراهيم زاید. بیروت: دار الکتب العلمية 1985 
- شيرء السّيد آدي (قتل 1915). 
مُعجم الألفاظ الفارسية المُعربة. بیروت: مكتبة لبنان 1980. 
- الشيرازي. محمد الحسيني (ت 2001). 
الفقه. بیروت: دار العلوم 1988 
- الشيرازي» عبد الکریم بي آزار 
الوحدة الاسلامية أو التقریب بين المذاهب السبعة. بیروت: 
الطبعة الاولی 1975 
ب الصابق. آبو الحسین هلال بن المحكن (ت 448 ه). 
تاريخ الصّابق. تحقیق: آمدروز ومرجیلوث. القاهرة: ۰1919 
رسوم دار الخلافة. تحقیق: میخائیل عواد. بغداد: مطيعة 


العاني 4 1. 
الوزراء. تحقیق: عبد الستار كمف فراج. مصر: مطيعة البابي 
1958. 


- الصّانع» محمد عبد الله وآخرون 
لحوم الهدى والأضاحي. الكويت: الدار السلفية. 1981. 

- الصّدرء محمد محمد صادق (اغتيل 1999). 
منبر الصدر.. خُطب الجمعة. تقرير وتحقيق: محسن 
الموسوي. بيروت دار الأضواء. 1423 ه 2003. 

الكشرافه :شيفام 
أحكام المرأة بين الاجتهاد والتّقليد دراسة مقارنة في 
الشّريعة والفقه والقانون والاجتماع. باريس: دار القلم 2001. 
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أساطين المرجعية العليا. بيروت: مؤسسة البلاغ 2003. 
الطْبرسي. أحمد بن علي (ت حوالی 620 ه). 

الإحتجاج. متشورات دار النعمان. 1966. 

الطبرسي, أمين الدين الفضل بن الحسن (ت 548 ه). 
مجمع البیان في تفسير القرآن. بیروت: دار المعرفة. 1986 
ای مرو سر اش ET‏ 

مستدرك الوسائل ومستنبط المسائل. بیروت: مؤسسة آل البیت 
لاحیاء المُراث 1987. 

الطّبري: محمد بن جریر (ت 310 ه). 

تاريخ الأمم والملوك. تحقیق: آبو الفضل ابراهیم. مصر: دار 
المعارف 1960 - 1966 

تاريخ الأمم والملوك. بیروت: دار الکتب العلمية 2001. 

جامع البیان في تفسير القرآن. بیروت: دار المعرفة 1980 
طه» محمود محمد (آعدم 1985(. 

الرّسالة الغانية في الاسلام. المنظمة السودانية لحقوق 
الانسان 1996 

الطّهراني, أغا بزرك (ت 1970). 

الذّريعة إلى تصانیف الشّيعة. بیروت: الانتشار العربي 
4 ه. 

الطُوسي. أبو الحسن محمد ابن جعفر (ت 460 ه). 
الخلاف, قم: مؤسسة الثَّفْر الاسلامي. 
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- العانيء محمد شفيق 
أحكام الأحوال الشّخصية في العراق. جامعة الدول العربية: 
معهد البحوث والدراسات 1970. 

عد آلدنن وش 
الرّصافي يروي سيرة حياته. بغداد ‏ دمشق: دار المدى 
للإعلام والتّافة والفنون 2004. 
الشّمِر العراقي الحديث والثّيارات الشياسية والاجتماعية 
القاهرة: دار المعارف 1977. 

- السكري, مرتضی (ت 2007). 
مع الدٌکتور علي الوردي في کتاب وعاظ السّلاطين. بغداد: 
مطبعة المعارف 1955. 

- عقراوي, تلما 
المرأة ودورها في حضارة وادي الرافدین (رسالة أكاديمية). 
بغداد: جامعة بغداد 1975. 

- العلاف, عبد الکریم (ت 1969). 
بنداد القديمة. بفداد: مطيعة المعارف 1960 

- العلس, آسمهان عقلان 
آوضاع المرأة اليمنية في ظل الادارة البريطانية لعدن 1937 
- 1967. عدن: دار جامعة عدن للطباعة والشر 2005. 


5 العمري: خيري 
حكايات سياسية من تاريخ العراق الحديث. القاهرة: مؤسسة 
دار الهلال 1960. 


القبان. محمد جواد 
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المعارك الأدبية حول تحرير المرأة في الشعر الهراقي 
المعاصر. بقداد: دار الشُّوون التقافية العامة 2006. 

الغزالي: أبو حامد (ت 505 ه). 

فضائح الباطنية (المستظهري). تحقيق: عبد الرحمِنٌ بدوي. 
القاهرة: الدار القومية للطباعة والتشر-1964. 

غفن» لويس 

نظرية العشق عند العرب. ترجمة: نجم عبد الله مصطفی. 
تونس - سوسة: دار المعارف. 

الفارابي» أبو نصر محمد (ت 339 ه). 

كتاب السّياسة المدنية. تحقيق: فوزي نجار. بيروت: 
دارالمشرق: المطيعة الكائوليكية. 1 

کتاب الملة ونصوص آخری. تحقیق: محسن مهدي. بیروت: 
دار المشرق, المطبعة الكائوليكية 1968. 

فراج. عبد الستار أحمد (ت 1981). 

دیوان مجنون لیلی. القاهرة: مکتبة مصر (الفجالة). 

فضل الله محمد. حسین, (ت:20410). 

رسالة الرّضاع. تحریر: محمد قبيسي. بیروت: دار الملاك 
1995 

مِنّ وحي القرآن. بیروت: دار الملاك 1998 

الفكيكي» توفیق (ت 1969). 

مقالات في الحجاب والسُفور. بغداد: 1924 

فهمي. منصور (ت 1959). 

آحوال المرأة في الاسلام. ترجمة: رفيدة مقدادي. کولونیا: 
دار الچمل 1997 


رشيد الحيّون 

2 الفیروزآپادي: مجد الدّين محمد بن يعقوب (ت 817 ه ). 
القامومن, الط ا تروت موسسة الرسالة 1998 

القزويني. زکریا محمد (ت 682 ه). 
عجائب المخلوقات. مصر: مطبعة البابي 1970. 

- القزويني, أمير محمد 
الالوسي والتشیع. بیروت: مركز الفدیر للدراسات الاسلامية 
2000 
الشّيعة في عقائدهم وأحکامهم. الکویت: موسسة معرفي 
الخيرية 1996. 

- قسم الأطفال والتاشئین لمؤسسة البعثة 
الطّفل نشؤه وتربیته. طهران: بنیاد بعثت 1410ه. ق. 

- القمي. محمد بن علي بن بویه الصدوق (۳۲۸۱ ه). 
من لا یتحضره الظقیه. بیروت؛:دار المعازف ودار مصعب 
81 1. 

- کاشف الفطاء. الفْیخ محمد حسین (ت 1954). 
أضل الشيعة E‏ بیروت: مؤسسة الأعلمي للمطیوعات 
13 

الكتبي. محمد بن شاکر (764 ه). 
الوافي بالوفیات. تحقیق: إحسان عباس. بیروت: دار صادر 
73 - 1974 

ككالة: هن رها( 101987 
أعلام التساء. دمشق: المطبعة الهاشمية 1959. 
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الكرخيء الملا عبود (ت 1946). 

ديوان الكرخي. بغداد: مكتبة الحقوق عن طبعتي 
001003 

الگرگي. الشّيخ علي بن الحسين (ت 940 ه). 

جامع المَقاصد في شرح القواعد. تحقيق: مؤسسة آل البيت 
لاحياءالثرات 1411 ه. 

المرأة بين الجاهلية المعاصرة والاسلام. بروت: دار الثقافة" 
الإسلامية, 1991. 

الماوردي» أبو الحسن علي بن محمد (ت450 ه). ۰ 
الأحكام السُلطانية. بیروت: دار الفکر. 

المّبرد. محمد بن يزيد (ت 285 ه). 

الكامل في اللغة والأدب. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. 
صیدا وبیروت: المكتبة العصرية 2006. 

مجموعة باحثين 
الاخوان المسلمون والسلفیون في الخلیج. مركز المسبار 
للدّراسات والبحوت. آب (أغسطس) 2010 

المحسن» فاطمة 

تمثلات النّهضة في ثقافة اليراق الحديث. بيروت ‏ بغداد: 
متشورات الجمل 2010. 

مخلوف. الشّيح حسنين (ت 1990). 

كلمات القرآن تفسير وبيان. القاهرة: دار الفكر 1956. 
المرداوي؛ الإمام علاء الدين علي بن سليمان (ت 885 ه). 
الإنصاف في معرقة الرّاجح من الخلاف على مذهب الإمام 
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رشيد الخیّون 
العتجل أخمق بن حنيل. تحقيق: محمد حامد الفقي. 
القاهرة:امطيعة الكنة المحمدية 1957 

- المرزباني. محمد بن عمران (ت 384 ه). 
نور القبس المختصر من المقتبس. اختصار أبي المحاسن 
اليغموري. تحقيق: رودلف زلهايم. فيسبادن: دار فرانتس 
194 

مرعي؛ عید 
قوانین بلاد ما بين النهرین. دمشق: دار الینابیع 1995. 

SE E 
تحريم لحم الخنزير في الإسلام. لندن: دار قدري للطباعة‎ 
.1983 والنشر»‎ 

- المسعودي, أبو الحسن علي (ت 346 ه). 
مروج الذهب ومعادن الجوهر. بيروت: دار الكتاب اللبناني 
2 1 
مروج الذهب ومعادن الجوهر. تحقیق: شارل بلا. بیروت: 
الجامعة اللبنانية 1965 

= مسکویه. آحمد بن محمد (ت 412 ه). 
تجارب الأمم ومناقب الهمم. مصر: شركة التمدن الصناعية 
4 - 1915 
تجارب الأمم ومناقب الهمم. بیروت: دار الکتب العلمية 
(بیضون) 2003 
المشايخي. کاظم أحمد 
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تاريخ نشأة الحزب الاسلامي العراقي. بفداد: دار الرّقیم 
للثّفر والتّوزيع 2005. 

الشّيخْ أمجد بن محمد سعيد الزِّهاوي عالم العالم الإسلامي. 
بغداد: أنوار دجلة 2003. 

المطيعي: حمید 

موسوعة أعلام الیراق في القرن العشرین. بفداد: دار الشژون 
الثقافية العامة 1996 

مطهري» مرتضى 

نظام حقوق المرأة في الإسلام. ترجمة: أبة زهراء النجفي. 
طهران: سبهر 1985. 

مطلوب» محمود 

آبو یوسف حیاته وآثاره وآراقه الفقهية. بغداد: مطبعة دار 
السّلام 1972 

المعري, آبو العلاء (ت 449 ه). 

اللزومیات دیوان لزوم ما لا يلزم. تحقیق: عمر الطباع. 
بیروت: شركة دار الأرقم بن أبي الأرقم. بلا تاريخ نشر. 
المغفلطاي. الحافظ (ت 762 ه). 

الواضح المبین في ذکر من استشهد من المحبین. بیروت: 
دار الانتشار العربي 1997. 

َفنية. الشَّيخْ محمد جواد (ت 1979). 

الفقه على المذاهب الخمسة. بیروت: دار الملایین 1975. 
المكي. الموفق بن أحمد (ت 568 ه) 

متاقب الامام آبي حنيفة. بیروت: دار الکتاب العربي 1981. 


361 
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۱ 


المؤمن. علي 

سنوات الجمر.. مسيرة الحركة الاسلامية بالعراق 1957- 
6 لندن: دار المسيرة 1993. 

الميداني» أحمد بن محمد (ت 518 ه). 

مجمع الأمثال. تحقیق: محمد آبو الفضل ابراهیم. بیروت: 
دار الجیل 1987. 

النّجار. جمیل موسی 

الادارة العثمانية في ولاية بفداد. القاهرة: مکتبة مدبولي 
191 

النّجفيء الشیخ محمد حسن (ت 1850). 

جواهر الکلام في شرائع الاسلام. بیروت: دار إحياء التراث 
العربي 1981. 

النّديم. إسحق الوراق (ت 438 ه). 

الفهرست. تحقیق: رضا المازندراني. دار المسيرة 1988 

نور الدّين؛: محمد 

حجاب وحراب.. الكمالية وأزمات الهوية في تركيا. لندن: 
رياض الريس للكتب والنَّشر 2001. 

الثُويري: شهاب الدين (ت 733 ه). 

نهاية الأرب في فنون الأدب. القاهرة: دار الكتب المصرية 
15 
الهلالي. عبد الرّزاق (ت 1985). 

قال لي هوّلاء. بغداد: شركة المعرفة للثّشر والتُوزیع 1990 
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تعد ذن الققيه 


الهمداني. الحسن بن أحمد المعروف بابن الحائك. 

الاکلیل. تحقیق: نبية: أمين فارس. برنستن 1940: 

الهمذاني» عبد الرّحمن بن عیسی الکاتب (ت 320 ه) 
الالفاظ الكتابية. عناية: مدرس البیان في كلية القدیس 
یوسف ببیروت. بیروت: مطبعة الاباء الیسوعیین 1885 
الألفاظ الکتابية. القاهرة: المطبعة الحمدانية 1922 
الهندي. علاء الدّين المتقي (ت 975 ه). 

كنز العمال في سنن الأقوال والافعال. حلب: مكتبة التراث 
الاسلامي. 

هويدي. محمود فهمي 

إيران من الداخل. القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والنشر 
1987 

الواحدي» علي بن أحمد النيسابوري (ت 468 ه). 

أسباب النزول. بیروت: مکتبة الهلال 1985 

الوردي؛ علي (ت 1995). 

شخصية الفرد العراقي. بلا مکان وتاریخ نشر (محاضرة 
قدمها بیفداد 1951). 

لمحات اجتماعية من تاريخ العراق الحدیث. بفداد: مطبعة 
الرشاد 1969 - 1979 

وعاظ الّلاطین. لندن: دار کوفان 1995 

الوشمي. عبد الله 

فتنة القول بتعليم البنات في المملكة العربية السعودية. الدّار 
البيضاء: المركز الثقافي العربي 2009. 
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- الوطواط» محمد بن إبراهيم (ت 718 ه). 
مباهج الفكر ویتاهج العبر. تحقيق: عبد الرزاق أحمد 
الحربي. بيروت: الدار العربية للموسوعات 2000. 

- ول ديورانت 
قصة الحضارة. ترجمة: زكي نجيب محمود. جامعة الدول 
القرّبية ‏ الادارة الثقاضة: 

- اليّازجي, الشّيخْ ناصيف (ت 1871). 
القرف الطيب في شرح ديوان أبي الطيب. بيروت: دار صادر 
2005 

- اليزديء السید محمد کاظم الطباطبائي (ت 1919). 
العروة الوثقی. صیدا: مطبعة الیرفان 1349 ه. 

- اليسوعي: الأب لويس شیخو (ت 1927). 
شعراء النُصرانية قبل الاسلام. بیروت: دار المشرق 1967. 

- اليّعقوبي» أحمد بن أبي یعقوب (ت 292 ه). 
تاريخ اليعقوبي. قم: مِنُشورات الشریف الرضي 1373 ه. 

- دراشة يهيا (أحاديث یحیی) بغداد: ۰2001 


- رسائل الصابئ والشریف الرّضي. تحقیق: نجم محمد یوسف. 


الکویت: 1961. 

-. قاموسن الکتاب عن ا تفا خر 5 وان اتخقافه: :دار لحيل 
للطباعة 1994. 

- قانون الأحوال الشّخصية وتعدیلاته. رقم 188 لسنة 1959 


الطبعة الخامسة 1989 
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الکتاب المقدس. بیروت: دار المشرق 1997 
الکتب الستة, الریاض: دار السلام للنشر والتوزیع 2000. 
الکنزاربا (کتاب الصابئة المقدس). ترجمة: کارلوس جلوت. 
متّشورات الماء الحي 2000. 


کتاب الصابتة المقدس الکنزاربا. بفداد: الطبعة الأولى 


200 
الموسومة: الفنقهية: .الکویت: وزازة الاوقاف اكرون الاساؤافنة 
1992 


نهج البلاغة. شرح محمد عبده. بیروت: مؤسسة الأعلمي 
للمطیوعات 1993 

جريدة المّدس العربي. يومية سياسية. تصدر في لندن, 
الأعداد: 2917 - 2930 آیلول (سبتمبر) - تشرین الأول 
(أكتوير) 1998. 

مجلة آفاق عربية. قصلية آدبية. بفداد. تأسست 1975 

مجلة بين النهرین, العدد 68 السّنة 1989 

مجله.سوفرء شهرية آفرية. تصدزها مديرية الأقان العامة 
بغداد. تأسست 1945 

مجلة لفة العرب. شهرية عامة. آسسها الأب آنستاس ماري 
الكرملي» بغداد 1911 

مجلة المقتطف. شهرية علمية صناعية. آسسها یعقوب 
صروف. القاهرة 1876 

مجلة الناقد. العدد ۰21 تموز 1993 
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الفهارس 


1 فهرس الأعلام 


(i) 
226 ۵25 إبراهيم (النبي):‎ 
254 
.136 ابراهیم. حافظ:‎ 
.151 |براهیم حلمي عمر:‎ 
.39 ابراهیم بن مسعد:‎ 


ابراهیم بن محمد( يَلِِ): 


2350 


ابراهیم بن المهدي: 189. 


ابن ۷۹ الحدید. عز الدین: 


5 
ابن آبي جحيفة. عون: 289. 
ابن آبي داود: 237. 

ابن آبي دلف: 203. 

ابن آبي الذئب: 107. 

ابن أبي الساج: 203. 


ابن آبي الشوارب: 193 


ابن أبي الصلت. أمية: ۰309 
310 

ابن الأثیر: 220. 

ابن الخوة: ۰116 ۰117 
119 

ابن الأزرق: 243. 

ابن اسحق. محمد: 330. 
ابن الأشعث: 110. 

ابن الأعرابي: 184. 

ابن بابويه: 248. 

ابن بسام: 333. 

ابن البواب: 118. 

ابن بویه: 174 175. 

ابن تنباك. مرزوك: 219. 
اين حيمية: 116: .176 
7 302. 


رشيد الخیّون 


ابن الجراح: 203. 


ابن الجوزي: 8 ۰10 ۰176 
3 ۰4214۰ 532 


ابن حبيب: 06 3 330 


ان حزم: 9 71« 4188 
شاه ۰217 29 232 


248 

ابن حنبل. آحمد: ۰8 ۰114 
6 ۰177 ۰247 263. 
ابن الخال: 197. 

ابن خلدون: ۰301 331. 
ابن الرومي: ۰221 222. 
ابن الزبیر,. مصعب: 106. 
ابن الساعي: ۰9 187. 

ابن سعد: ۰9 106. 

ابن السكافي: 140. 

ابن سلام: 95 116. 

ابن شهاب (محدث): 39. 
ابن طیفور: ۰10 2332 

این عیاس, حبنالله: :1۳71 
2 210 
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ابن عبد ربه: ۰9 ۰106 

اين عربي. محي الدین: 
42. 

ابلق عساكل::1111. 

ابن عقیل: 213. 


اجن الفرات: ۰194 ۰195 
03 205. 

ابن قدامة: 253. 

ابن قيم الجوزية: 210 - 
6 ۰223 ۰232 4247 
8 ۰303 310. 


این کشر ۰25 295: 

ابن ماجة: 298. 

ابن مسعود» عیدالله: 171. 
ابن المسیب: سيد 256. 
ابن المعتز: 196. 

ابن النجار: 10. 

ابن هشام: 330. 

ابن وکیع: 333. 

أبو آسامة (محدت): 47. 


آبو الیشر = آدم. 


آبو بصیر: 175. 

أبو بکر: ۰106 264 

أبو بکرة: ۰67 68. 

آبو تمام: 332. 

آپو الثناء: 171 

آبو جعفر المنصور: ۰32 
7 188 - 189. 

أبو حذيفة: 114. 

أي حنيفة النعمان: ۰23 
وف 256 73 ۰114 ۰133 
1 ۰171 ۰175 ۰180 
6 ۰203 ۰263 ۰264 
3 302. 


آبو حنيفة النعمان المفربي: 


24 

آبو حیان التوحيدي: ۰9 ۰15 
203 

آبو داود (محدتث): ۰47 
238 

أبو دلامة: 241. 

أبو الزعراء (محدث): 238. 


أبو سفیان: 36. 


أبو السمح: 237. 

آبو العلاء المعري: ۰41 ۰61 
37 11 2307 

أبو هريرة: 253 

أبو نواس: ۰225 ۰226 227. 
أبو الوليد (محدث): 289. 
آبو یوسف (قاض): ۰80 
6 ۰245 247. 

آتاتورك» مصطفی کمال: 145. 
آتیس: 301. 

الأثري. بهجة: ۰151 158. 
الأخطل التغلبي: 137. 
الأخظل الصسغیر < «بشارة 
الخوري 

اختیار: 203 - 205. 

اخوان اللصفضا: 59 ۰60 
8 ۰219 ۰301 331. 
آدم: ۰20 ۰22 ۰32 ۰228 
0 ۰282 ۰297 304. 
آدونیس: 302 

آدي شیر: ۰200 282. 
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آرسطو: 330. 


اوی ا اههد ا کے 
205 


آزرمیدخت: 67. 

آسبازیا: ۰128 166. 

اسحق (النبي): ۰254 283. 
اسحق الاندلسیة: 188. 
آسماء:بنت عفیش: ۰12 43. 
آسماء ینت التعمان:*110, 
اسمام عترت آغا: 118 
آسماء بنت مخرمة: 119. 
إسماعيل (النبي): 284. 
الأشعري» آبو الحسن: 330. 
اشنوانا: 80. 

الأصبهاني. محمد بن داود: 
224 

الاصفهاني. آبو الحسن: 268. 
الاصفهاني. آبو الفرج: ۰9 
6 224 - ۰227 241 


اللأصمعي» أو سید 
الملك: 225. 
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الأعظميء نعمان: 130- 131. 
أفروديت: 24. 

أفلاطون: ۰26 ۰27 223. 
آكل المرار: 110. 

الألوسي. محمد شكري: 151. 
الالوسي. نعمان خير الدين: 
8 ۰129 ۰171 176. 
أم الینین: 185. 

أم جمیل: 48. 

أم خارجة = عمرة بنت سعد 
أم سلمة المخزومیة: ۰41 
2 ۰66 109. 

أم كلثوم: 106. 

أم كلثوم بنت أبو بکر: 115. 
أم موسى الحميري: ۰189 
6 ۰202 ۰203 ۰205 
201 


آمجد > الزهاوي. 
آمنون: 26 
الأفين (خلیفة): ۰188 189. 


آمین. قاسم: ۰127 ۰147 
148 


آنانا: 026 ۰229 230 


الأنصارىء الشیخ مرتضی: 


21 

أنكاغوراس: 128. 
أهيان بن آُوس: 301: 
آورنمو: 24. 

اوس پن قابت: 57 
آوخسطین: 24. 
آیشوعهب: 67. 


الأيوبيء صلاح الدین: 178. 


(ب) 
البارزاني, مسعود: 319. 
بتول: 197. 
بثینه: 223 
البحتري: 0 ۰191 332. 
البخاري: 3 298: 
بدر الدجی = قرة العين 
بدوي» زکي: ۰325 327 
328 


بدوي» نعیم: 336. 


تعد إذن الققيه 


برتوء معزر: 126. 

بركليس: 128 

بشر الحافي: 10. 

بصريء مير: 157. 

بطرس: ۰33 234 292 
بطرس الکیر: 143. 

بطيء روفائیل: ۰123 151. 
بغا 207. 

البغدادي» هبة اللّه؛ 49 
0 330. 

البقاعي» برهان الدین: 213. 
بلال (مؤذن الرسول): 72. 
البناء هاشم: 334. 

الیناء. عبدالرحمن: 103. 
بنت الطراح: 119. 

بنفشا: 188. 

البهيهاني: 280. 

بهلوي. رضا: 145. 

بهلوي. فرح: 145. 

بهلوي. محمد رضا: 145. 
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رشيد الحيّون 
بووران: ۰66 ۰188 ۰190 
205 


پولس: ۰32 293. 
بیل (مس): 129. 
بیهم. جميل: 123. 
(ت) 
تاتشر: 169. 


تاج الملوك: 145. 


التبریزی: المیرژا تكواد: 


328 35 


تمارا: 26. 


التنوخي» المحسن بن علي: 


.202 ۰197 ۰105 49 


(ث) 


تابت بن سنان بن قرة: 199. 


قمامة يرع آشویین: 212: 


ثمل: ۰203 ۰205 207. 


(ج) 


جابر ين عبد اللّه: 7 
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ا حاحسظ: ۰225 227 
7 ۰301 330. 

الجادرجي. کامل: 338. 
جبریل: ۰51 229. 

الحچاج: 173. 

الجرجاني (قاض): ۰332 
الچرجرائي. محمد بن أحمد: 
204 

الجزري» عبدالرحمن: 300. 
جعدة پنت الأشعث: 64. 
الجعدي» مهدي بن الملوح: 
225 

جعفر بن أبي طالب: 42. 
الجعفري» صالح: ۰121 122. 
جمیل (شاعر): 223 

جمیل حافظ: 137. 

جمیل. محمد: 123. 

جمیل المدرس: ۰151 161. 
الچواهري: ۰120 ۰121 147. 
جورجیس بن جیرائیل: 32. 


جولد تسیهر: 222 


جولییت: 227. 


جیجلف: 189. 


(ح 
حافظ. عبدالحلیم: 209. 
الحاکم (بآمر الله): 205. 
حام: 243. 
حامد بن العباس: ۰196 198. 


حامورابي: 24 29 80 
4 118. 


حبابة: 185. 

الحبوبي: محمود: 151. 
حبيبة بنت زید بن آبي 
هريرة: 31. 

حزم: 189. 

الحسن ابق سهیل؛ 190. 

خسن الشیرازیة: 203. 
الحسن بن طلال: 336. 


الحسن بن علي: 4 265 
7 238. 


حسان بن ثابت: 259. 


الحسین بن علي: ۰138 
3 23 


النعتینی: عبد آلرزآق: 1333۳ 
335 


الحلاج: 198. 
الحلي» آبو القاسم نجم 
الدین: 270. 
الحلي. جمال الدین الحسن 
بن یوسف:: 270 
حمادة: 187. 
الحنفي. نجدة بن عامر: 
243 
حواء: ۰22 32 69 230 
حور: 189. 
رخ 
خاضع: 189. 
خاطف: 195. 
الخال > ابن الغال. 
خالد بن الولید: 277. 


حال ياوه 186 
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خامنئي» آية الله: 318. 
خديجة بتت خويلد: 236 
42 119. 

الخصاف: 116. 

الخصيبي: 203. 

الخطیب. الشيخ علي: 251. 
خلوب: 189. 


خلیل بن نجم الدین آیوب: 


206 


خمرویه بن احمد بن طولون: 


.188 


الخميني. الإمام: 269. 


الخوئي» الإمام أبو القاسم: 


9 325. 
الخوري. بشارة (شاعر): 37. 
الخیزران: 6 189. 
(د) 
داروین: 301. 


داود (النبي): 300 


الدبيشي: 10. 
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دراوور. الليدي: ۰333 336. 
دستنیویه: 195. 

دشتي: ۰319 ۰336 337. 
الدليمي: 162. 

دموزي = عشتار 
الدمياطي: 10. 


ات مین ری 81 12 1304 
58 311. 


یساس 319 

(ذ) 
الذهبي: 214. 

(ر) 
رائطة: 189. 
وال 140 
الراضي العیاسی: :188 
الراوندي, القطب: 305. 
الراوي» عبدالملك: 138. 
الإ تجیب؛ 93: 


د222 


الرحال؛ حسين: TSS ASL‏ 
الرصافي. عبدالغني: 2 
336 


اشرت اقیی» مععروفة 282 
25 ۰145 148 149 
8 ۰337 338. 


الرماني: 11. 


رودولف. کورت: 333 - 
4 336. 


الروذراوري: 202 
رومیو: 227 


ریا: 188. 

(ز) 
الزبرقان بن بدر: 70. 
زبیدة: ۰186 ۰189 190. 
الزرقاني: 221 
زغلول. سعد: 148. 
زمرد خاتون: 206. 


.260 9 


بعد اذن الققیه 
الزهاوي. آسماء: 149. 


الزهاوي, الشیخ أمجد: ۰94 
7 ۰130 131 - ۰149 
8 ۰166 272. 


زياد بن آبیه: 68. 

زید بن الخطاب:. 277 
زیدان: ۰197 203. 
زين: محمد آمین: 140. 


زین الدین. نظيرة: ۰10 
6 ۰142 ۰143 ۰145 
6 56 1. 


زینب بنت جحیش: 109. 


(س) 
سارة: ۰25 ۰26 254. 
سافرة: 137. 
سالم: ۰114 115. 
السالمي, نور: 263. 
السامراگي. عبدالکریم: 152. 
السبزواريء السید عي دالأعلى: 


29 
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ست الملك: 205. 

سجاج بنت الحارث: 70 - 
2 189 

سرکیس؛ یعقوب: 320. 

سعد بن عبادة: ۰45 46. 
سعود بن عبدالعزیز: 26 '. 
سعید, اقبال: 145. 

سعيد بن الربيع: 54 
السفاح. أبو العباس: ۰41 


20059 
سفور: 145. 
سقراط: 128. 


185 CEE AEE, 
.189 8 

سلمى بنت عمرو بن زيد: 36. 
سليم بن ثويني بن سعيد: 
207 

سلیمان (النبي): ۰301 304. 
سمیة؛ 68. 

سنان بن ثابت بن قرة: 199. 
السندي, الشیخ بدیع الدین: 
217 
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سهلة بنت سهیل: 115. 
السوا بنت الأعيس: 36. 
الست محموة أحمد: 151 
السيستاني» السید علي: 269. 
السيوطي: ۰9 322. 

(ش) 
الشافعي: 0 ۰۱19 ۰171 


۰263 ۰262 ۰232 4 
.302 ۰296 5 


الشالجي, عبود: ۰202 206 
شبث بن ربعي: 72. 
الشبيبي. محمد رضا: ۰136 
137 

شجاع: 189. 

شجرة التر:. 206 

شرازه: حیلاللطیف: 522 
الشرقي. علي: 231. 

الشریف الرضي: 224. 

شعبة (محدت): 289. 


شعراوي؛ هدى: 126 


شعلة: 189. 
شفب: ۰73 ۰189 194- 
9 207. 

شكلة الظفریة: 189. 

شلتوت» محمود: ۰178 180. 
شمس الضحی = قرة العين 
الشهرستاني. هبة الدین ۰86 
17 

الشواف» عبداللطیف: 93. 
شوعيء الهام مهدي: ۰259 
20 

شوقي, أحمد: 136. 
الشوكاني: 263. 

شوکت. سامي: ۰151 152. 
الشیخ الصدوق = ابن بویه 
شيخة سبط ابن الجوزي: 
119 

الشيرازي. محمد الحسيني: 
5 269. 


(ص) 


الصابیء. ابراهیم بن هلال: 
224 


بعد اذن الققیه 


الصاحب بن عباد: ۰56 317. 
الصادق. الامام چعفر: ۰172 
4 ۰175 264. 
صالح (محدث): 39. 
صالح بن وصیف: ۰192 193. 
الصباح» حسن: 257 
صدام حسین: ۰165 258. 
الصدر. محمد باقر: 141. 
الصدر. محمد محمد صادق: 
164 
صدقي. عوني بکر: 151. 
صفوان بن المعطل: ۰43 66. 
صوریا: 47. 

(ض) 
ضرار: 189. 

(ط) 
الطبرسي: ۰171 


الطبري: 0 ۰54 ۰56 
7 ۰69 73 ۰225 330. 


طرفة بن العبد: 332. 
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رشيد الحيّون 
طلحة بن عبيدالله: 109. 
طه» محمود محمد: 77. 
الطهراني, آغا بزرك: 337. 
الطیار = جعفر بن أبي 
طالب. 

(ظ) 
ظلوم: 188. 


زع 
عائشة (أم المؤمنين): 237 
9 ۰43 44 48 63« 
6 ۰68 106 _ ۰109 
3 ۰177 ۰185 ۰260 
3 - ۰265 ۰268 298 
عائشه بنت طلحة: ۰105 
7 129. 
عاتكة بنت مرة: 36. 
عارف = فوّاد عارف. 
عاصم بن عدي: 45 - 46. 
عامر (محدت): 47. 


عامر بن جشم بن حبيب 
اليشكري 
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العامري. عبدالعزیز بن 
عبد اللّه: 39. 


العاملي. محمد بن الحسن: 
270 

العباس بن علي: 163. 
عبدالحمید (السلطان): ۰82 
143 

عبد الرحمن بن عیسی: 317. 
عبد الرحمن بن مهدي: 237. 
عبدالعزیز أل سعود: 126. 
عبدالعزیز بن الولید بن 
عبد الملك: 41. 
عبدالكريم < قاسم. 
عبد الكريم 

عبدالله بن باز: 177. 
عبدالله الجبرین: 177. 
عبدالله بن جعفر: 255. 
عبداللّه بن عبد. المطلب: 
283 

عبدالله ين عمربن 
الخطاب: ۰262 298. 


عبدة بنت عبدالله بن يزيد 
بن معاوية: 190. 

عبدة» محمد: 40. 

عثمان بن الهيثم: 66. 
العيثمين» محمد: 177. 

عروة بن حزام: 218. 

عروة بن الزبیر: 39. 

غریب: 188. 

الغزى (صنم): 236. 

عزیر: 301. 

السكري» مرتضی: 159. 
عشتار: ۰24 ۰26 80 229 
عطارد بن حاجب: 71. 
عطية. عزة: 114. 

علم = اختیار 

العلوي, هادي: 200. 

عل بن آبي طالب: 56 62 
- ۰64 ۰66 68« 69 108« 
1 ۰185 ۰254 305 
334 


علي» مصطفی: ۰151 ۰153 
161 


بعد إِذنٍ القّقيه 


عمر بن الخطاب: 47 - 48 
86 95 ,10 لس LID‏ 
1 277 


عمرة بنت سعد: 36. 

العميدي» آبو سعید: 333. 

العمنبري» عباس بن 

عبدالعظیم: 237. 

عواد. كوركيس: 320. 

عيسى بن علي بن عبدالله 

بن عباس: 187. 

عيسى ابن مریم = المسيح 
2 

غادر: 187. 

غازي بن فيصل: 127» 151. 

غاندي» المهاتما: 308. 

غريب: 195. 


الفزالي. أبو حامد: ۰68 
6 ۰244 246. 


غسان: غادة: ۰153 155. 


عضن 88[ 
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رشيد الحيّون 
غضیض: 187. 


خفن لویسن؛ 222 


غ و 320 


(ف) 
فائدة الشيخة: 119. 
الفارابي: 184. 
فاطمة (قهرمانة): 205. 
فاطمة بنت الأقرع: 118. 
فاطمة بنت الحرشب: 36. 
فاطمة بنت الحسن بن صلاح 
الدین: 206. 
فاطمة الزهراء: ۰60 ۰139 
251 
فالنتین: 211. 
فرعون: 25. 
فریدة: 188. 
فصل الله اا ته مح 
حشطكن 55 351 4318 
5 - 327, 
فكيكي: توفيق: ۰127 152 - 
4 ۰156 158. 
فهمي المدرس: 161. 
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فاد عارف: ۰138 139. 
فواز. زینب: 10. 
فيصل الأول: 121 

(ق) 
القاري. جعفر بن محمد: 
22 
قاسم. عبدالكريم: 93ء 294 
135 
قاشا (راهب): 320. 
القاهر باللّه العباسي: ۰188 
6 ۰199 ۰203 207. 
قاواقجي. مروی: 144. 
قباني. نزار: ۰209 ۰210 
232 


قبيحة: 6 190 - ۰194 
2017 


قتول: 188. 
قتيلة: ۰110 
قراطیس: 89 1. 


2 
قرب: 189. 


القرضاويء الشيخ: 276. 

قرة العين: 127 - ۰129 188. 
القسطلاني: شهاب الدين 
ألحمد 3224 

القشيري: 304. 

القضاب» عبد المجيد: 124. 
قطر الندی: 188. 


قیس بن الأشعت < ابن 


الاشعت 


فيس بن ذريح: 3 ۰224 
6. 


قيس بن عاصم: 71. 
قيس بن معاذ: 225. 
(ك) 
الكاتب. محمد بن الحسن: 
232 
کاشف الفطاء. السید محمد 
حسین: 91. 
كثير عزة: 220. 
كحالة» عمر رضا: 10. 


بعد إذن الفقیه 


الكرخي» عبود: 157. 
الكردي» أحمد الحجي: 8. 
الكركيء الشيخ علي بن 
الحسین: 270. 

الكرمليء أنستاس ماري: 320. 
کرونبام» خون: 222. 

کسری آبرویز: ۰66 205. 
الكعبي» الشيخ خزعل: 145. 
کمال. مصطفی: 143. 

که جه جي, انعام: 162. 
الكيلاني. عبدالرحمن 
النقیب: 82. 

الكيلاني. عبدالقادر: 141. 


کلینتون, هيلاري: 169. 


(ل) 
اللات (صنم): 236. 
لبنی: 227 
لفسفروخ: 67. 
لیلی بنت الخطیم: 110. 
تیلی العامریقه 923 2247 
6- ۰228 231 


رشيد الخیّون 
تيليث» ليلياقة: 2338 230 
21 


ليند سي (قاض): 76. 


9 
المأمون: 188- ۰190 212. 
ماردة: 189. 
مارية بنت الجعید: 36. 
الماشطة. عبدالکریم: 162. 
مالك بن آنس: ۰49 ۰171 
1 ۰263 302. 
المارودي: 116. 


مت 1 43 23 


المتقي: 189 203. 
المتنبي: ۰63 332 333. 


اکمتوکنل الى الله ۰188 
9 - ۰191 ۰207 257 


مجالد: 47. 

مجاهد بن موسی: 237. 
محل بن خلیفة: 237 
محمد ( 5): ۰109 ۰112 
0 336. 
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محمد بن بقية: 204. 

محمد بن عبدالوهاب: 277. 
مخارق: 188. 

مراجل: 189. 

مرجان: 189. 

المرزباني: 220. 

مروان بن الحكم: 186. 
مروان بن محمد: 188. 
مریم (السيدة): ۰35 ۰72 
17 


مزند: ۰118 189. 
المستضيء بأمر الله: 188. 

المستعین بالله: ۰188 192. 
المستكفي العباسي: ۰188 
89 ۰203 205. 

المسعودي: 331 

مسکویه: 202. 

مسلم (الامام): 173 


المسيح: 0 33 33 
0 ۰300 303. 


مشكور: محمد جواد: 330. 


المطيع: 189. 

71 4 Oa 

المعتز: 186 189 + 192: 
198 

المعتصم باللّه: 188 189. 
ااسم لج 189۳1188 
4 195. 

المعتمد: ۰188 193. 
المغفلطاي: علاء الدین: 213. 
المغيرة بن شعبة: 48. 
المفتدر بالله: 73 176 
4 ۰199 ۰202 ۰203 
205 

المكتفي بالله: ۰189 194. 
مناة (صنم): 236. 
المنتصر: ۰190 191. 
المنجد, صلاح الدین: 200. 


المنچم. پوسف بن یحیی: 


.205 4 


منزويء علي تفي: 337. 
منشم العطارة: 119. 
مکلینن. جي: 276 
المهتدي: 189 194. 
المهدي (المنتظر): 303. 
المهدي بن المنصور: ۰185 
6 189. 


موسی (النبي): 1 ۰288 
303. 


موی ین تصیر: 186. 


موسی الهادي بن المهدي: 
7 189. 


الميلاني. قاضل: 92 


329 

(ن) 
الناصر لدین الله ۰118 
189 
ناظم باشا: 131 132. 
ناعم: ۰186 194. 
النجفي. محمد حسن: ۰270 
20 


385 


رشيد الخیّون 

نجفي. محمد علي: 337. 
نجم الدین آیوب: 206. 
الندیم. آبو الفرج: 332. 
النسائي (الامام) 173 241. 
النشار» محمد حمدي: 132. 
النظام. إبراهيم بن سیار: 
9 ۰250 306. 

نظم: 204. 

نظيرة = زین الدین. نظيرة 


نفيسة بنت الحسن بن زید: 
119 


النششیندي, الشيخ محمد 
سعید: ۰130 132 133. 
النميري» جعفر: 77. 
النوبختي: 330. 

نوت (صنم): 309. 

نوح (النبي): ۰243 282. 
نوري السعید: 140. 

النويري: 9. 

نیلسون. جارلز: 222. 
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(ه) 
هاچر: 254. 
الهادي: 186 189. 
هاران: 25. 
هارون بن تمیم: 238 
هشام بن الحکم: 250 
هشام بن عبدالملك: 190. 
هلال بن أمية الواقفي: 46. 
الهمذاني» عبدالرحمن بن 
عیسی: ۰317 318. 
هند بنت عتبة: 36. 
الهندي» علاء الدین المتقي: 
173 
هیبل زیوا: 229 
هیلانة: 187. 

(و) 
الواثق باللّه: ۰188 189. 
الواسطي: 49. 


الواعظ. مصطفی نور الدین: 
130. 


الواقدي: 9. 
الوردي» علي: ۰159 160. 
ورقة بن نوفل: 42. 

وصیف: 207. 

الولید بن عبدالملك: ۰185 
16 


(ي) 
یحیی البرمکي: 22. 


یحیی بن زکریا: 77. 


بعد اذن الققیه 


یحیی بن عبد الله 205. 
یحیی بن موسی البلخي: 47. 
یحیی بن الولید: ۰237 238. 
يزيد بن عبدالملك: 186. 
اليشكريء ذو المجاسد: 37. 
یعقوب (النبي): ۰310 311. 
یوسف. فوزية عبد: ۰259 
260 


يونس (محدت): 39. 


7غ 54 > 
1 04 گر 7 


ان 
لي 7 َر ۰ ١‏ 


4 ۲ ۷ 
01 ae 4+ ي‎ 
9 ۳ ™ 
۳ ۴. 


2 - فهرس البلدان والأمكنة والبقاع 


0 (ب) 
آربیل: 167. باب الشیخ: 141. 
الأردن: ۰89 127. باریس: 104. 
الأزهر: ۰114 ۰127 ۰178 بریدة: 126. 


0 ۰318 325. بریطانیا::۰169 325 


استاتیول: 130 النصرة: ۰48 63: 168 180 
اسزاگلل: 225 6 ۰108 125 145 
ااا 336:36 2 185 ۰294 320. 
ی ده 26 بغداد: ۰20 ۰13 ۰85 ۰86 
۱ 5 ۰120 123 - 126 
الانبار: 105. 

137 T5 4190 9 
155۳ 153 KAD: الاندلس: 186. زا‎ 


آور: 26. 8 ۰162 ۰166 ۰176 


ایسران: 004 129 كين 189 192 195 197 
3 + قفن نی هی 21985 باه . 9 و2 


337 بوسطن: 337 


رشيد الخیّون 

بيت المقدس: 199. 

بیروت: ۰142 320 337. 
(ت) 

ترکیا: ۰104 ۰123 ۰143 


15 
تونس: ۰20 ۰89 ۰90 104. 


رج( 
الجزاکن: 236 


الجزيرة العربية: 8 435 
58 70. 


الجمل (معرکة): ۰62 66 
8 


چندیسابور: 32. 

ح 
حارة التغایا: 68: 
الحجاز: ۰49 127 
حجة: 259 
حطیرموت: 110 
حب 1142 


الحلة: 130. 


390 


(د) 
NG‏ 20 


دجلة: ۰188 ۰197 ۰199 


205 
الدرعیة: 277. 
دلمونخ: 282 


دمشق: ۰119 ۰142 206. 


الديوانية: 130. 


(ر) 
الرافدین: 228. 


ریجنت :بازك::209: 


(س) 
سامراء: ۰190 ۰192 193. 
سدني: 337. 
Sater‏ 
6Ê‏ 


سوری: ۰19 ۰89 ۰128 
163 


السوید: ۰163 337. 


(ش) 
شارع الرشید: 125. 
شیخان: 282. 


(ص) 
الصنراکت: 162. 


صعدة: 206. 
(ط) 

الطائف: 68. 

طهران: 145. 
2 


العتبات المقدسة: ۰139 165. 
عدن: 12. 

العراق: ۰13 ۰19 ۰20 ۰49 
8 - ۰80 82 ۰83 456 
9 ۰90 ۰95 ۰98 ۰101 
3 ) ۰126 ۰127 ۰134 
8 ۰148 ۰162 ۰164 
8 ۰229 6235 236 
8 ۰272 ۰305 ۰319 
337 


(ق) 
القاهرة: 130 213. 
القدس: 199. 
تة 7291 
القرية القضیة: 197. 
سس ای ات( 9 
القصیم: 126. 


قورنتس: 32 - 292. 
(ك) 
الكاظمية: ۰129 141. 


کربلاء: 85 ۰128 ۰135 
8 ۰163 ۰165 337. 


گردستان: 167 319 
كزكوك» 235 


الكعبة: ۰42 ۰107 ۰199 
2 


رشيد الخيّون 
الكوفة: ۰73 ۰123 ۰164 
165 


الكويت: 22. 
(ل) 


لبتان: ۰19 ۰142 157. 


لندن: ۰104 ۰209 ۰320 
337 


)م( 
التحمره 11457 
المدرسة البارودیة: 151. 
المدرسة الظاهریهة: 213. 
المدیتة: :۰72 119 
مدينة الثوزة: 162. 
مسجد N‏ 0164 
مسقط: 257. 
ARES ES‏ 
8 ۰206 2214 254. 
المصطلق (غزوة): 43. 
العفرب::89- 
مگ 4: ۰72 ۰193 199 
241 
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المملكة العتزنية السعودية؛ 
126 

الموصل: 79 125. 

المیدان (محلة): 125. 


(ن) 
الناصریة: 99. 
تجد: 6126 228 


۰123 - 120 ۰99 التنتخف:‎ 
۰158 ۰142 - 140 5 
SEN SR ل‎ 


النرويج: 163 
(ه) 


الهند: ۰271 308. 


(و) 
وادي لالش: 282. 


واسط: 198. 


(ي) 


یثرب: 108. 


الیمامة: ۰72 288. 


الیمن: 9 ۰206 260« 
272 


الیمن الدیمقراطیة: 12 90. 
الیونان: 223 
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ae 


4 


و ور + کا سی قفتم أ کی + ۲و وى + ر ہہ لا پوت و رم رس + بض پر = 


3 فهرس الأمم والقبائل والطوائف 
والفرق والجماعات 


(i) 
۰250 الاباضية. الاباضیون:‎ 
.263 2 
- 191 ۰144 ۰143 الأتراك:‎ 
193 
۰179 الاخوان المسلمون:‎ 
275 
250 ۰254 الأزارقة:‎ 
۰252 ۰244 الاسماعیلیون:‎ 
.264 7 
.250 الأشاعرة:‎ 
.309 ۰25 الأشورية:‎ 
.257 ۰229 الأکادیون:‎ 
.99 58 الامامیة:‎ 


الأمويون: 1 ۰185 ۰186 


8- ۰190 ۰226 241. 
لاندلسیون: 189. 


الأیزدیین/ الیزیدیون: 86؛ 
0 "6282 :53:15 » 2333 
6. 


(ب) 
البابلیون: ۰118 283. 
الباطنیة: 244. 
تقو اسرافیل. 27 2896 
تلو لب 70 
بنو تمیم: 241. 
بت سینت 288 
بتو عار :8 525222 


البوذيون: 303. 


تمود: 313. 
الشالبة: 250. 
(خ) 
الخزرج: 45. 
الخوارج: ۰243 250. 
(ر) 
الراشدي. الراشدیة: ۰111 
185 
الربانیون: 25. 
الروم: ۰67 ۰118 189 
211 
(ز) 
الزيدية. الزیدیون: ۰246 
2 263. 
(س) 
السامریون: "309: 
السریانیة: 284 
السومرية. السومریون: ۰25 


230 229 118 6 
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27 6282 310: 
(ش) 
الشعوبية: 241. 
الشيخية: 128. 

(ص) 
الصائية: ۰26 ۰86 ۰87 
8 229 6252 6255 
1 ۰284 ۰291 ۰294 


334 ۰318 ۰303 5 
IO5 


الصفويون: 20. 
الصقلبيون: 189. 

)ع( 
عبد القيس: 108. 
العلويون: 65. 

(ف) 
الفاطمیون: 5 244 
264 


الفرس: 309. 


(ق) 
القرامطة: 198. 
قریش: ۰36 236 241. 
(ك) 
الكاثوليك: ۰31 35. 


الکرد. الكردية: ۰50 ۰100 
167 


کنعان: 26 


(J) 


اللاويون: 236. 


)م( 
المعتزلة: 2 ۰249 306. 


الموسویة: ۰26 ۰27 28. 
المسيحيون: 2 35-30 


بعد إذْنٍِ الفقيه 


۰160 ۰142 «124 ۵۸ 
۰292 ۰291 ۰255 4 


294 
(ن) 
النصرانيةء اللصاری: 33 
2 ۰70 303. 
(ه) 
الهندوس: ۰271 ۰280 308. 
(ي) 


الیهود, الیهودیة: 25 28 - 
0 ۰32 ۰47 791 0124 
5 ۰164 ۰252 255 - 
25917 1ق RA‏ 
7 ۰291 294 299 
2 ۰303 311. 
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E و‎ ORO والقهرمانات‎ 
O EE E 0 القهرعانات‎ 
OD evna اواو‎ OOS من أشهر القهرمانات ا‎ 


الفصل السادس: أحكام العشق إباحة اللّذة أهون السّرين .. 209 
الباب الثاني 


الفصل الأول: أحكام الطّفولة الآخرة والرّدة والختان .... 235 
و 0 خر 


رشيد الخیّون 


الفصل الثَّاني: عرائس الموت الوطأ وبقية الاستمتاعات ... 259 
الباب الثَّالث 

أحكام اللحوم: التّلواطم والمسوخ e E‏ 200 
الباب الرّابع 

تصوصية الکتابة: الفقهاء والكرة الأدبية E ROG‏ ال 

المصادر والمراجع 00 ل O‏ ل e‏ 

1 - فهرس الأعلام و 

2 - فهرس البلدان والأمكنة والبقاع SSI ANN e‏ 


3- فهرس الأمم والقبائل والطوائف والفرق 


400 


2 
5 
TON‏ الولاقة وإمكانات التوظيفت 


وق الأسوح 


1 eI 


الد علي الأمين 


وی انعالم! ا 
تغطية سر نازح من جازان 
بتغطية مقاجات التمرد الحو 

مل الجدود السفودية 


ېې السیت عطيك 


نا 


A 


58 


بعد إذن الفقية. 


يريم وی لنت 


وا ات2 و 


5 111 


03 Re 
E ا‎ 2 


۰ 


2 اف"‎ e 
+ Oe رید‎ 


